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Vorwort 


In diesen Tagen jahrt sich zum zweiten Male der Todestag 
<arl Holls. Was seine Schiller ihm verdanken, das ist mannig- 
ach zum Ausdruck gekommen, am starksten tritt es vielleicht in 
trscheinung in der lebendigen Arbeitsgemeinschaft, die seine 
Schiiler auch iiber seinen Tod hinaus verbindet. Auch die vor- 
iegende Arbeit verdankt ihm Entscheidendes, nicht nur viel 
reundliches Interesse und sténdige Beratung, sondern dariiber 
linaus die grundsatzliche Auffassung der kirchengeschichtlichen 
Aufgabe in ihrem Verhdltnis zur neutestamentlichen Arbeit. 
Diese Dankesschuld gab mir den Mut, auf das erste Blatt den 
Namen des verehrten Lehrers zu setzen, der mir allezeit mehr 
10ch als ein Lehrer, ein vaterlicher Freund gewesen ist. 

Die Arbeit ist entstanden aus einer Preisarbeit tiber den 
neutestamentlichen Begriff des Reiches Gottes in seiner Aus- 
virkung und Anwendung wahrend des 2. Jahrhunderts«, die von 
ier Berliner Theologischen Fakultaét gestellt war und am 3. August 
923 mit dem Preise bedacht wurde. Diese Arbeit ist dann stark 
tweitert und vdllig umgearbeitet worden und hat in einem be- 
timmten Stadium der Entwicklung der Berliner Fakultat als 
izentiatendissertation vorgelegen (Winter 1925/6). Nach Holls 
[ode hat der Abschlu® der Arbeit freundliche Forderung durch 
ferrn Prof. D. Lietzmann erfahren — ihm und der Unter- 
tiitzung der Notgemeinschaft der Deutschen Wissenschaft ist es 
u danken, dag die Arbeit jetzt im Druck vorliegt. Diesem 
Yank Ausdruck zu geben ist ein Hauptanliegen dieser Zeilen. 


Bad Saarow (Mark), am 24. Mai 1928. 
Robert Frick. 
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Die Fragestellung. 


Jesus tritt auf mit der Botschaft vom Reiche Gottes — ein 
Mensch, der selbst unter der Herrschaft Gottes lebt und der die 
sewibheit in sich tragt, diese Gottesherrschaft setzt sich durch in 
jer Welt. In der Kraft dieses Gehorsams, der sich vdéllig unter 
xottes Herrschaft beugt, und dieser Gewifheit, die sich zum Trager 
lieser Herrschaft, zum Messias berufen weil, liegt das Geheimnis 
seiner Wirkung. Freilich die Frage ist berechtigt: worin sehen wir 
lie Wirkungen des Wortes und der Tat Jesu? Etwa in dem, was 
lie Kirchengeschichte uns zeigt? Wo liegen die Verbindungslinien 
ron der kleinen Schar, der Jesus das Reich verheift, zu dem macht- 
rollen Kirchenstaat, der seine Herrschaftsanspriiche tiber die Welt 
reltend macht, von der faotreta tod deod, die das NT uns ver- 
indigt, zur civitas Dei auf Erden, von der Augustin schreibt? Kénnen 
vir die Kirchengeschichte als eine Entwicklung darstellen, deren 
Nurzeln in dem Boden der NT-lichen Krafte und Anschauungen 
iegen, und die sich allmahlich unter mancherlei fremden Einfliissen 
‘on dieser Ursprungsquelle immer weiter entfernt, oder ist es viel- 
nehr so, daB von Anfang ar die Botschaft des NTs nur eine neben 
nderen Quellen fiir das Werden der Kirche war, und zwar eine 
Juelle, die keineswegs im Anfang am starksten gewirkt hat, d.h 
it sich die Kirche begreifen als ein Gebilde des hellenistischen 
udentums, und ist die Botschaft Jesu und ihre Deutung durch Paulus 
1 ihrer Geschichte nur wie ein Garstoff wirksam, der an gewissen 
Idhepunkten fordernd oder stérend die Entwicklung bestimmt? 
Jiese Fragen ihrer Beantwortung ein Stiick naher zu bringen, ist 
nser Ziel, wenn wir daran gehen, einen NT-lichen Begriff, und 
war den zentralen Begriff der Botschaft Jesu, in seiner Anwendung 
nd Auswirkung in den Anfangen der Kirchengeschichte zu ver- 


olgen. 
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I. Der neutestamentliche Reich-Gottes-Begrifi 


Der Reich-Gottes-Begriff Jesu nach den synoptische 
Evangelien. 


Der NT-liche Begriff vom Reiche Gottes ist im letzten Mensche 
alter unserer Theologie Gegenstand lebhafter Erérterung gewes« 
und noch immer stehen die verschiedenen Anschauungen hart gege 
einander. Ehe wir daher an die Betrachtung der Geschichte d 
Reich-Gottes-Begriffes herangehen, mtissen wir versuchen, ihn 
seiner urspriinglichen Bedeutung darzustellen. Unsere,erste Aufga 
ist dabei nicht, zu werten, sondern den Tatbestand zu beobachte 
den uns die synoptischen Erzahler berichten. Wir miissen uns hi 
auf die Darstellung des Reich-Gottes-Begriffes nach den synoptisch 
Quellen als Ausgangspunkt fiir unsere Untersuchungen beschranke 
ohne auf die Entstehung des NT-lichen Begriffes ausfthrlicher ei 
gehen zu kénnen. Liegt uns ja doch mehr daran, zu sehen, was d 
Reichsbotschaft Jesu ihren eigentiimlichen Wert, ihre besonde 
Wirkungskraft gegeben hat, als sie auf ihre Entstehung hin zu unt 
suchen. Immerhin lat sich so viel sagen: formal knipft der Reic 
Gottes-Begriff Jesu an die Vorstellungen des Judentums seiner Z 
an, inhaltlich geht er auf die prophetische Verkiindigung zuri 
Wenn wir in unserer Darstellung diese Verbindungslinien mit d 
Vorwelt und Umwelt nicht aufgSfer acht lassen, so werden wir do 
gut tun, Harnacks Weisung zu folgen, in der Wiedergabe des Evz 
geliums nicht das in den Vordergrund zu riicken, was es mit d 
zeitgeschichtlichen Stimmungen des Judentums verbindet, sonde 
das, wodurch es uber sie erhoben ist}. 


Jesu Predigt la8t sich darstellen als Erneuerung der propt 
tischen Predigt. Von der Einzigkeit und Erhabenheit Gottes hab 
die Propheten machtig gesprochen. Hierauf greift Jesus zurii 
auch darin Erfiller des Prophetismus, daB seine religidse Anschauu 
im Gottesverhaltnis wurzelt. Dadurch scheidet er sich von « 
Frommigkeit des Judentums seiner Zeit, die viel starker von national 
und eudamonistischen als von religiésen Antrieben beherrscht w 
Aber auch tiber die prophetische Predigt fiihrt Jesus hinaus. IL 
heilige Gott der Propheten ist ein fordernder Gott — es ist e 


* Harnack, Dogmengeschichte I, 1909, S. 67. 
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atiirliche Entwicklung, da mit der Verflachung des Gottesverhalt- 
sses in der nachexilischen Zeit auch die sittliche Forderung erstarrt. 
Jar fiir die Propheten noch das machtvolle Wirken Gottes und der 
und, den er mit dem Volke geschlossen hat, der Grund, auf dem 
ines Leben und sittliches Handeln erwachst, so kehrt sich in der 
olgezeit das Verhaltnis um; menschliches Handeln ist nicht Frucht 
2s Gottesverhaltnisses, sondern schafft es erst, der Bund zwischen 
ott und Mensch ruht nicht mehr allein auf Gottes frei schaffendem 
Jillen, sondern ist mitbedingt durch des Menschen verdienstliches 
un. Gottesbegriff und Ethik bedingen einander; dem zum Dogma 
starrten abstrakten Monotheismus entspricht die 4ufere Gesetzlich- 
sit. Der Prophetismus fiithrt zum Nomismus, Jesus bringt das 
vangelium, die frohe Botschaft!. Die Wurzel dieses tiefgreifenden 
nterschiedes liegt im Gottesbegriff. Auch Jesus kennt den heiligen, 
srechten Gott, der von den Seinen fordert, heilig zu sein wie er, 
sr keine Siinde duldet, aber er stellt mit anderer Kraft als die 
ropheten die unbegreifliche Paradoxie auf, daf& dieser Herrscher 
ine Macht nicht nur im Gericht zeigt, sondern in der vergebenden 
aterliebe. Gerade weil Jesus von der géttlichen Forderung in ihrer 
anzen GréBe wei und predigt und des gerechten Gottes Gebote 
ysolut hinstellt, wei er auch davon’zu sagen, da menschliche Kraft 
| klein ist, das Gesetz zu erfiillen, da Zédllner und Huren dem 
immelreich nicht ferner stehen, als der Gerechte, daf unsern An- 
il an der Gottesherrschaft nicht unser Tun, sondern Gottes Wille 
hafft. Das Gottesverhdltnis ist im tiefsten ein Kindschaftsverhaltnis 
das gibt dem Reich-Gottes-Begriff Jesu seinen neuen Inhalt. Aus 
m neuen Gottesbewuftsein gewinnt Jesus auch die neue Stellung 
r Welt und zum Leben if all seinen Beziehungen. Wo im Gottes- 
danken der Machtbegriff die Fihrung hat, wird die Ethik not- 
endig nomistisch. Gerade die Polaritat zwischen Macht und Gite 
Jesu Gottesbegriff gibt auch seiner Bactheta-Gewibheit die eigen- 
mliche Spannung;; »die Reichshoffnung Jesu, letztlich nichts anderes 
; auch der Reflex seines zwiefaltigen Gotteserlebnisses, ist nirgends 
ne Kreislinie mit einem einzigen Zentrum, sondern iberall eine 


1 Bousset, Jesu Predigt in ihrem Gegensatz zum Judentum, 1892, S. 61: »Es kann 
im etwas bedeutsamer und charakteristischer fiir die Bedeutung des Lebens Jesu sein, 
die Tatsache, da, wihrend die geschichtliche Nachwirkung des Prophetismus in dem 
ort Gesetz sich zusammenfaft, die Gemeinde Jesu fiir das, was er geschaffen und ge- 


rt hatte, den zusammenfassenden Namen Evangelium fand«. 
{* 


4 I. Der neutestamentliche Reich-Gottes-Begriff 
Ellipse mit zwei Brennpunkten« +. Das Wort: ihr sollt vollkomr 
sein, ist nicht’ ein Antrieb zur Selbstheiligung, nicht irgendwie ] 
fektionistisch zu verstehen. Wir schaffen unser Verhdltnis zu ¢ 
nicht durch unser Tun, sondern tiberhaupt nur aus einer Verbindt 
mit dem Vater heraus konnen wir handeln. Deshalb predigt Je 
nicht bloB Bue, sondern verkiindet die frohe Botschaft und f 
zum Sollen das Konnen. Weil wir Gottes Kinder sind, ist all ur 
Tun Gottes- und Niachstendienst, weil Gott unser Vater ist, kén 
wir auch um seinetwillen auf die ganze Welt verzichten. Alle eu 
monistischen, anthropozentrischen Vorstellungen sind damit gru 
satzlich tiberwunden, allein um Gottes Herrschaft handelt es s 


Das Verhaltnis der Botschaft Jesu zur Predigt ’der Prophe 
1aBt sich hiernach als das der Erneuerung, Vertiefung, Erfillt 
bezeichnen. Nicht den Begriff des Reiches Gottes hat er von ih 
tiberkommen, wohl aber das, was diesem Begriff sein eigentiimlic 
Leben gibt, die Gewifheit, daB Gott herrscht, und da® diese Hi 
schaft Gottes als schaffende, fordernde, gebende Macht in das Le’ 
des Volkes wie des einzelnen bestimmend eingreift. Mit die 
Wiederaufnahme prophetischer Predigt ist der Gegensatz Jesu ge; 
die Religion seiner Zeit gegeben. Was er von seiner Zeit ibernim 
das ist die Form, in die er neuen Inhalt gieft. 


Wie sah die Reich-Gottes-Vorstellung des Judentums zur | 
Jesu aus? 


Die Vorstellung von Jahwes Kdnigsherrschaft, urspriinglich g 
konkret gedacht als die gegenwdrtige Herrschaft tiber sein V 
wird, je mehr man die Widerstande empfindet, die sich dieser Hi 
schaft auf Erden entgegensetzen (das menschliche Konigtum, 
duferen Feinde), mehr und mehr eschatologisch bestimmt. 
ethische Seite, von den Propheten stark betont, tritt zuriick. Frei 
man verga auch jetzt nicht, da® es sich bei der DHA mIDdy 
die Herrschaft Gottes in den Herzen der Menschen handelt — 
Wendung »das Joch der Gottesherrschaft auf sich nehmen< ist dé 
charakteristisch, freilich ist auch dieser Ausdruck gesetzlich erstarr 
man stellt sich unter das Joch der Gottesherrschaft, indem man rey 
mafig das Schma betet?, — aber diese innerliche Gottesherrscl 


1 DeiSmann, Evangelium und Urchristentum, in »Beitrage zur Weiterentwickluns 
Religion«, 1905, S. 111. 


* Strack-Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament I (1922) S. 173 und 
merkungen m. u. n. 
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t doch so lange gehemmt, als Israel unter der Fremdherrschaft 
ufzt. So richtet sich der Blick auf die Zukunft, wo Gottes Herr- 
haft auch auferlich sichtbar wird, wo Gott in seinem Volk und 
it seinem Volk iwber die gesamte Menschheit herrschen wird! 


Im Zentrum der Zukunftserwartung steht der Traum vom 
iederkehrenden Kénig aus Davids Stamm, die messianische Hoff- 
ing hat durchaus nationale Ziele. Mit dieser sinnlich-naturalis- 
schen Linie der irdisch-nationalen Hoffnungen kreuzt sich eine 
idere, entsprechend dem abstrakt-transzendenten Gottesbegriff wird 
ich die Zukunftshoffnung jenseitig. Aus der eranischen Apoka- 
ptik dringt der dualistische Gedanke der beiden Aonen ein und 
adet seine Auspragung in der Idee des Satans als des Fiirsten dieser 
Jelt?. Von parsistischen Einfliissen scheint auch die Individuali- 
erung der Zukunftshoffnung und der persénliche Auferstehungs- 
laube abhangig zu sein, wie wir ihn bei Daniel finden*. Beide 
orstellungsreihen, diejenige, die auf die Erwartung der Propheten 
iriickgeht, und diejenige, die im Danielbuch ihren Grund hat, 
ehen in den Anschauungen des Spatjudentums nebeneinander 
ler werden auch, wie in der Baruch- und Esra-Apokalypse, mit- 
nander in der Art verbunden, da auf ein messianisches Reich 
m beschrankter Dauer die allgemeine Auferstehung zu ewiger 
reude oder ewiger Qual folgt. Immerhin tiberwiegt in den Vor- 
ellungen des Spatjudentums der Transzendenzgedanke. An diese 
orstellungen in ihrer Mannigfaltigkeit und Zwiespaltigkeit knipft 
sus an und durchdringt sie mit seiner einheitlichen Gottes- 
ischauung. Er spricht ohne Bedenken in den Bildern, die im 
olke lebendig sind, von.dem Reich als dem Orte der Seligkeit, 
thin die Frommen eingehen werden, dessen Pforte eng ist, und 
hmal der Weg, der dahin fiihrt, von dem Mahle, das den Frommen 
rt bereitet wird, wenn sie mit den Patriarchen an des Herrn 
ische sitzen, er verhei®t seinen Jiingern, da sie mit ihm sitzen 
erden auf zwolf Stiihlen, zu richten die Stamme Israels — diese 
orstellungen werden beibehalten, aber der Ton liegt nicht auf 


1 So wird von den Stillen im Lande, den Frommen gesprochen als den mpoc- 
yopevot thy Bacthetay tod teod Mc 15 4, (Le 23 5,) 

2 Bousset, Das Reich Gottes in der Predigt Jesu, in der Theol. Rundschau V, 1902, 
402, Anm. I. 

3 Schiirer, Geschichte des jiidischen Volkes II*, 1907, S. 579 f.: »Die Lehre von 
er individuellen Vergeltung nach dem Tode und die starke Transzendenz sind fiir die 
rsische _Eschatologie charakteristisch«. 
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ihnen, sie sind nicht um ihrer selbst willen da — niemals erge 
sich die Phantasie in der Ausmalung des Paradieses und seit 
Fruchtbarkeit und seiner Schénheiten, ebensowenig wie die A 
kiindigung von den Drangsalen der Endzeit und dem Geric 
weiter ausgefiihrt werden, als dai sie den Ernst der Entscheidu 
deutlich machen und dem Willen einen starken Antrieb gebe 
Auch in formaler Hinsicht erschépft sich Jesu Reich-Gottes-Begt 
keineswegs in dem lokalen Bilde. Dafiir, in wie vielen Beziehung 
Jesus den Begriff verwendet, gibt Dalman die Formel: »Ihm w 
die Gottesherrschaft die gdéttliche Macht, welche von nun ab 
stetem Fortschritt die Welterneuerung durchsetzt, aber auch ¢ 
erneute Welt, in deren Bereich die Menschen eintreten, welc 
schon jetzt sich anbietet und darum als ein Gut ergriffen und e1 
pfangen werden kann«!. In der Tat, man kommt mit dies 
formalen Kategorien hier nicht weiter — die EKinigung der Wide 
spriiche liegt tiefer. Deshalb ist der Begriff der BaotActa tod deod 
Jesu Predigt zentral, weil es sich ihm einzig und allein um ¢ 
Durchsetzung der géttlichen Macht und um die Erfillung des vat 
lichen Willens handelt. Gottes Reich bedeutet, daB Gottes gut 
und gnadiger Wille in Menschenherzen zur Alleinherrschaft komn 
Es ist wesentlich, da® wir hinter dem lokalen Bilde den virtuell 
Charakter des Begriffes sehen. »Das Reich sonderte sich nicht v: 
Gott ab wie eine von ihm hervorgebrachte Sache, ebensowenig vc 
Menschen wie ein an ihm seiendes Gut, sondern war der personha: 
Verkehr Gottes mit dem Menschen, und dies so; da Gott in 6 
vollen Uberlegenheit seiner Gottheit seine Gemeinschaft mit de 
Menschen bestimmt« 2. 


Die Reich-Gottes-Predigt Jesu ist aber nicht damit beschrieb 
da er in den Vorstellungen seiner Zeit prophetische Verkiindigw 
zu neuem Leben geweckt hat — wir stehen vor der Frage: w 
gibt dieser Botschaft ihre eigenartige und tiber die Jahrhunde: 
hin wirksame Kraft? Darauf ist vor allem zu antworten: die Kr 
dieser Botschaft liegt in der ungeheueren Spannung, die uns d 
begegnet, wo die Nahe des heiligen Gottes lebendige Wirklichk 
ist. Worte wie dies, das die ruhig abwartende Objektivitat ¢ 
Phariséers vom Anteil am Reich ausschlieBt?: das Reich Got 
kommt nicht unter zuwartender Beobachtung, das Reich Gottes 


+ Dalman, Worte Jesu I, 1898, S. 112. 
> Schlatter, Die Geschichte des Christus, 1921, S. 51. Sine aye aa 
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\wendig in euch, d. h. es handelt sich bei der Gottesherrschaft um dies 
anz persOnliche Verhdltnis des Menschen zu Gott, ein Verhialtnis, 
as den ganzen Menschen fordert — oder das andere, in seiner Aus- 
‘sung so umstrittene Wort, das wir aber doch wohl dahin auslegen 
yiissen, da den Stiirmern das Himmelreich verhei®en wird! — 
oIche Worte lassen uns etwas ahnen von der Leidenschaft, mit der 
ssus seinen Beruf, Kiinder und Trager der Gottesherrschaft zu sein, 
usiibte. Daf diese Leidenschaft nichts mit menschlichem Ungestiim 
a tun hatte, ein wirklicher Enthusiasmus, Von-Gott-begeistert-sein 
rar, zeigt uns das Gleichnis von der selbstwachsenden Saat — er 
¢ nicht nur der Gottesstreiter, der gekommen ist, ein Feuer auf 
den anzuziinden”, der zur Entscheidung auffordert und die Schei- 
ung selbst in die Familie hineintragt 8, er ist auch der Sdemann, der 
einen Samen sat und dann die Saat ruhig sich selbst iiberlassen 
ann, weil die Gewifheit, es ist Gottes Sache, zu der er berufen 
rard, alle Ungeduld und alles Machen-wollen ausschlieft. Beides, 
ie Leidenschaft und die Ruhe, wurzelt im Blick auf Gott — in 
sinen Dienst berufen sein, das bedeutet Anspannung aller Kraft, 
insatz der ganzen Persénlichkeit, in’ seinen Dienst berufen sein, 
as bedeutet Friede, Freude, Seligkeit. Darin ruht die Kraft der 
erkiindigung Jesu vom Reiche Gottes, da er diesen Gott ganz 
rnst nimmt, in seinem heiligen Zorn ebenso wie in seiner vergeben- 
en Gnade. Was er einmal den Juden gegeniiber als die Tiefen 
es Gesetzes bezeichnet, um die sie sich mit ihrer Kasuistik herum- 
riicken, xpiatc und Zdeo¢, das ist gerade der eigentiimliche Charakter 
er Herrschaft Gottes, von der er redet, und das dritte Stiick neben 
iesen beiden, die aiottc, driickt eben das aus, wie sich der Mensch 
1 Gottes Gericht und Gottes Erbarmen stellen soll; er soll ihn in 
eidem ernstnehmen, soll sich ernsthaft beugen unter seinen Richter- 
sruch, soll ihm aber auch ernsthaft vertrauen, wenn er vergeben 
ill4, Und diese Spannung zwischen der absoluten Forderung und 
er frei schenkenden Gnade, die wir schon in Jesu Gottesverhdaltnis 
eobachteten, kénnen wir durch all die verschiedenen Beziehungen 
‘iner Reichspredigt verfolgen. : 

Besonders deutlich wird dieser Doppelcharakter der Botschaft 


su, wenn wir nach der Ethik des Reiches Gottes fragen. Die 
ergpredigt ebenso wie die Gleichnisse (Mt 13) reden mit grofer 


1 Mt 11,, — beachte zur Auslegung die Parallelstelle Luc 16 ,,. 
2 Lue 12 45° 5 Mt “fo',,4f, + Mtt 23g 


8 I. Der neutestamentliche Reich-Gottes-Begriff 


Kraft von der sittlichen Richtung der Reichspredigt Jesu, von de 
Kampf, in dem das Gottesreich gegen die Herrschaft des Bés 
steht, davon, da volle Entsagung und ganze Hingabe die Bedingu1 
sind fir den Eintritt ins Reich — hier ist die sittliche Forderu 
bis zur Hohe des Absoluten gesteigert, und gerade in dieser Hoch 
steigerung des Ethischen liegt seine Uberwindung. An der Fore 
rung der Bergpredigt zerbricht menschliche Willensanstrengung: 
die Bergpredigt bedeutet die furchtbarste Verurteilung menschlich 
Strebens und Wollens, wenn nicht Gottes Vergebung und schenken 
Gnade dahinter steht. Alle Ubergange, Mittelstufen, Pflichtenkol 
sionen der modernen Ethik kennt Jesus nicht. Fir ihn gibt es n 
ein Entweder — Oder, deshalb ist die Botschaft vom Reich Evangeliu 
und Gericht zugleich. Darum besteht unser Anteil am Gottesrei 
nicht mehr in dem, was wir wirken, in unserer Gerechtigkeit u1 
unserem Glauben, sondern in dem, was Gott schafft, darin, daf& 
in uns Alleinherrscher ist. Nicht der Zwang, sondern der tbe 
schwangliche Reichtum der Gnade und Gabe wird in Gottes Konig 
macht betont. Unsere Gerechtigkeit »ist nicht die Ursache, sonde 
die Folge der vollendeten Gottesherrschaft« 1. Und gerade die Gleic 
nisse, die vom Lohn sprechen, zeigen es besonders deutlich, daf all 
Lohn doch nur Gnade ist. Das Gleichnis von den Arbeitern im Wei 
berg »tdtet den Lohnbegriff, indem es ihn anwendet« (Holtzman 
An Stelle des Vertrags tritt das Kindschaftsverhaltnis, an Ste 
der menschlichen Gerechtigkeit eine von Gott geschenkte Gerechti 
keit, die eine Umwertung aller Werte bedeutet: »wer der Kleine 
ist, der ist der Gréfere im Himmelreich« (Mt 11,2, vgl. 18,; 
Johannes Wei’ macht mit Recht darauf aufmerksam, dag Arm 
und Kindlichkeit nicht Forderungen sind, die man willensmaf 
erfiillen kann, sondern die nur durch Gottes Gabe erlangt werd 
k6nnen. 


Unsere Stellung im Gottesreich hangt véllig von unserer Er 
scheidung, unserem Handeln ab— unsere Stellung im Gottesrei 
ruht allein auf der Tat Gottes, beide Satze haben ihre Giiltigk 
und werden nicht erst von der modernen Theologie nebeneinand 
gestellt, sondern klingen neben- und miteinander durch die Gleic 
nisse Jesu hindurch. Den Jiingern, die von ihm einen Ehrenplz 
im kommenden Reich erbitten, zeigt Jesus die schwere Bedingun 


* Joh. Weif, Jesu Predigt vom Reiche Gottes, 19002, S. 116. 
* Zur Exegese von Mt 11,, vgl. Schlatter, Erlauterungen ; Joh. Weif, a. a. O. S. 8 
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Konnt ihr den Kelch trinken, den ich trinken werde? Und als sie 
zustimmen, da verheit er ihrem Wunsch doch nicht die Erfillung, 
da zerschlagt er die ganze Fragestellung: das Sitzen zu meiner 
Rechten und zu meiner Linken steht nicht in meiner Macht zu 
geben, es wird denen, denen es von meinem Vater bereitet ist 1. 
Noch einmal héren wir dies »denen es bereitet ist«, gerade durch 
das Gleichnis, das am starksten den ethischen Charakter der Reichs- 
Gottes-Predigt Jesu zu betonen scheint, klingt stark der pradestina- 
tianische Ton: kommt, ihr Gesegneten meines Vaters, erbet die Herr- 
schaft, die euch bereitet ist von der Welt Grundlegung her”. Die 
einzige Bedingung fiir die Zugehérigkeit zum Reich ist das Wissen 
darum, daf es nichts Wichtigeres gibt, als da Gott herrsche, dieses 
Trachten nach seiner Gerechtigkeit, so da um ihretwillen alles 
andere hintangesetzt wird ® — und gerade diese Haltung, die Gott 
ernsthaft recht gibt, fand Jesus bei dem einfachen Volk und bei den 
Zoéllnern, und fand sie nicht bei Phariséern und Schriftgelehrten *. 
Nicht irgendein Werk, eine sittliche Leistung wird verlangt, sondern 
nur diese entschlossene Hinwendung des Willens zu Gott, dieses 
Aufgeschlossensein fiir sein Werk, diese Empfanglichkeit fiir seine 
Gabe, dieser »Hohlraum«, da Gott eintreten soll — aber er tritt 
auch ein, er schenkt seine Gabe und schafft ein Neues. Es gibt in 
der Botschaft Jesu keine Verdienstethik, wohl aber eine Berufsethik, 
d. h. kein Handeln, das Gott fiir sich gewinnt, wohl aber ein Handeln, 
zu dem Gott den Menschen gewonnen hat und das im Gehorsam 
seinen Willen erfiillt®. »Man verdient sich das Reich nicht, man ist 
dazu berufen und bewdahrt sich auf dasselbe«®. Es gibt keine Ethik 
zum Reiche Gottes hin, wohl aber eine Ethik im Reiche Gottes. 
Man kann sich den EFintritt ins Reich nicht verdienen, aber der 
sich unter die Herrschaft Gottes stellt, wird damit in den Dienst 


+ Mt 20.,, ff. 

? Mt 25,,- Widerspricht einer ethischen Deutung im iiblichen Sinne nicht auch 
dies, da8 die Belohnten gar nicht wissen, womit sie den Lohn verdient haben — sie 
haben sich mit ihrem Tun nichts verdienen wollen, sie haben so gehandelt, wie sie aus 
innerem Zwange handeln mufiten. 

* Mt 64,. * Le 7 99 

5 Die Verletzung dieser Gehorsamspflicht hat ihre ernsthaften Folgen. Die charakte- 
tistische Spannung zwischen dem ethischen und tiberethischen Charakter der Botschaft 
Jesu wird besonders deutlich im Gleichnis vom Schalksknecht, das die beiden Satze neben- 
einander stellt: Gottes Erbarmen ist tiber all unser Tun — aber iiber unsere Lieblosigkeit 
ergeht sein erbarmungsloses Gericht (Mt DOra ait.) e 

6 Schweitzer, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, 1913*, S. 402. 
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gestellt, und ihm gilt das Wort: wer seine Hand an den Pflug legt 
und siehet zuriick, der ist nicht geschickt zum Reich Gottes (Lc 9 ¢2). 
In dieser Neubegriindung der Sittlichkeit auf das Liebesgebot und 
den Berufsgedanken liegt ein Moment eingeschlossen, das fur Jesu 
Reich-Gottes-Begriff wesentlich ist: in ihm ist dieSpannung zwischen 
Individualismus und Gemeinschaftsbewu8tsein gelést. Es handelt 
sich bei der Zugehorigkeit zur Baotheia um das ganz persdnliche 
Verhaltnis des Menschen zu Gott, aber die Persénlichkeit vollendet 
sich darin, da sie sich selbst vergi®t im Dienste des Nachsten — 
»der sein Leben verliert um meinetwillen, der wirds finden«. 

Unser Handeln hat seinen Grund in Gottes Werk und Willen — er 
ist der Herrscher, wir seine »unniitzen Knechte« 1 — unser Handeln 
hat auch sein Ziel in Gottes Herrschaft und unserem Anteil an ihr. 
(So weist der Blick auf die Ethik zuriick in die Vergangenheit; 
unseres Handelns Grund ruht in Gott, und weist voraus in die Zu- 
kunft: unser Handeln hat sein Ziel in Gott, hat nur dann einen 
Sinn, wenn er unserem Handeln wirksam begegnet, ist Wegbereiter- 
dienst in der Erwartung, da er kommt und seine Herrschaft macht- 
voll offenbart. So schliefen sich Pradestinationsgedanke, Ethik und 
Eschatologie zu einem Ganzen zusammen und finden ihre Einheit in 
der Beziehung zu Gott, d. h. der geschlossene Gedankengang ist 
streng theonom. Wohlgemerkt, die Einheit liegt im Gottesgedanken ; 
wenn wir das aufer acht lassen, erhalten wir ein schiefes Bild von 
Jesu Botschaft, gleich ob wir von den ethischen oder von den 
eschatologischen Anschauungen ausgehen.) Wenn wir von dem 
eschatologischen Charakter der Reichspredigt Jesu sprechen, for- 
dern zwei Fragen Beantwortung: 

1. Wie verhalten sich Gegenwartigkeit und Zukinftigkeit des 

Reiches ? 
2. Wie hat sich Jesus den Zustand der Vollendung gedacht? 


1. Jesus hat eine lebendige Hoffnung auf die kiinftige Voll- 
endung. Er hat die jiidische Hoffnung nicht geschwacht, sondern 
kraftig bejaht, aber zugleich vertieft und und versittlicht. Seine 
Hoffnung ist nicht wie im Judentum ein Postulat aus der pessimisti- 
schen Stimmung den gegenwartigen Zustanden gegeniiber, sondern 
die freudige Gewifheit, daB die Gottesherrschaft, die seines Lebens 
Wurzel und Inhalt ist, auch in der Welt sich durchsetzen und siegen 
wird. Und gerade die Starke, mit der er sein Leben unter die 


1 6 
Le iy 10° 
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Herrschaft Gottes gestellt wei, gibt seiner Hoffnung, da® diese 
Gottesherrschaft sich auch in der Welt durchsetzen wird, die Kraft 
der Gewifheit. Die starke Leidenschaft, die seine Verkiindigung 
von Gottes Herrschaft durchzittert, findet ihren Ausdruck in der 
gespannten Erwartung des nahen Endes}, d.h. auch in der Eschato- 
logie spiegelt sich Jesu Gotteserfahrung wider. Von der gegen- 
wartigen Erfahrung der Gottesnahe in ihm richtet sich der Blick 
auf das Nahen Gottes zur Herrschaft tiber die Welt. Der Wider- 
spruch zwischen den Worten Jesu, die eschatologisch sind, und denen, 
die von der Gegenwart des Reiches sprechen, lost sich von der 
Gottesanschauung aus. Uberall dort ist Gottes Reich gegenwiartig, 
wo Gottes Herrschaft absolut, ausschlieBlich zum Durchbruch ge- 
kommen ist. Wo Gottes Wille unumschrankt geschieht, da ist die 
Bactreta tod deod verwirklicht — die zweite Bitte findet an der dritten 
ihre Erlauterung. Weil in Jesus Gott ungehindert, unbeschrankt 
herrscht, so da er sagen kann: Ich und der Vater sind eins, des- 
halb ist in ihm das Reich gegenwéartig, und Origenes hat Jesus 
recht verstanden, wenn er ihn als die adtoBactheta bezeichnet 2. Aber 
eben deshalb, weil es sich bei der Basticia tod de0d um diese voll- 
kommene Einigung zwischen Gott und Mensch handelt, wei’ Jesus 
auch, da®& dies Reich noch in der Zukunft liegt, da® noch viele 
-Machte und Widerstande gegen den géttlichen Willen im Menschen 
liegen und tiberwunden werden miissen. In ihm ist das Reich, 
Gottes Herrschaft zur vollen Auswirkung gekommen und man 
braucht nicht von »kithn vorwegnehmendem Glauben< ® zu sprechen, 
wo er in voller Gewifheit von dem ganzen Siege spricht. Intensiv 
ist die Gottesherrschaft fiir Jesus schon vollkommen da, denn in ihm 
lebt Gottes Wille ungehemmt, nur extensiv wachst die BactAsta tod 
%cod. Die Gegenwart des Reiches ist Geheimnis, von dem Jesus 
nur in Gleichnissen spricht ‘, ist ebenso Geheimnis, wie Jesu Messias- 
beruf. »Das sichtbare Reich und der offenbare Christus sind iden- 


1 Es klingt paradox und ist doch yon dem Charakter Jesu aus von selbst verstind- 
lich, daf Jesus, in dem die eschatologische Hoffnung am stirksten aufloderte, in dem sie 
gleichsam Person wurde, sie eben damit tiberwand und die Religion aus der Sphire der 
Spekulation und Hoffnung auf das héhere Niveau des unmittelbaren aktiven und passiven - 
Erlebens erhob.« Karl Weidel, Jesu Persénlichkeit, angefiihrt bei Schweitzer, Leben- 
Jesu-Forschung’, S. 582. ; 

2 Origenes, Com. in Matth. Tom. XIV, 7, Lommatzsch III, S. 283 zu Mt 18,,. 

* Joh. Weif, Jesu Predigt vom Reiche Gottes*, 1900, S. 41. 

“Mt 13,,- 
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tisch« 1. Wie Jesus in Knechtsgestalt auf Erden ist und nur wenigen 
seine Christusherrlichkeit offenbar wird, so ist auch das Gottesreich 
in Knechtsgestalt gegenwartig, sich offenbarend in Jesu Taten, wenn 
er Menschen den damonischen Machten der Finsternis entreift ? und 
des Satans Macht gebrochen sieht’, sich offenbarend in Jesu Worten 
fiir die, die ein offenes Auge und Ohr dafiir haben‘, aber eben im 
Verborgenen und Kleinen wirkend und noch im Kampf mit seinen 
Widersachern * -— aber dennoch: Gottes Herrschaft ist im Werden! 
Die Gegenwart weist itber sich selbst hinaus auf die Vollendung °. 


2. Jesus ist kein Schwarmer, und ebenso gewik, wie er weil, 
da in ihm die Gottesherrschaft schrankenlose Wirklichkeit ist, ebenso 
sicher ist es ihm auch, da& die Machte dieser Welt der Gottesherr- 
schaft bis zum letzten widerstreben, und dafs diese nicht in allmah- 
licher Entwicklung sich durchsetzen wird, sondern nur durch ein 
machtvolles Eingreifen Gottes, durch eine Katastrophe. Aber auch 
da, wo sein Blick auf die ganze Menschheit gerichtet ist, denkt 
Jesus nicht »kosmologisch«, sondern persénlich: in Jesu Wirken 
offenbart sich Gottes Herrschaft, und tiberall da, wo Menschen den 
Anschlug an ihn finden, ist Gottes Reich. Davon sprechen beson- 
ders die Parabeln, in denen es sich nicht um ein immanentes Reich 
handelt ’, das sich durch stille menschliche Tatigkeit allmahlich auf 


' Schlatter, Die Geschichte des Christus S. 353. Hier liegt der Punkt, an dem wit 
Schweitzer am starksten widersprechen miissen, wenn er schreibt: »Der Herr kann immer 
nur ein Element der Religion sein, nie aber darf er als Fundament ausgegeben werden. 
Anders ausgedriickt: die Religion mu§ tiber eine Metaphysik, d. h. eine Grundanschauung 
iiber das Wesen und die Bedeutung des Seins, verfiigen, die von Geschichte und tiber- 
lieferten Erkenntnissen vollstandig unabhangig ist und in jedem Augenblick und in jedem 
religidsen Subjekt neu geschaffen werden kann« (S. 512). Dagegen behaupten wir: Das 
Christentum ruht nicht auf Metaphysik, sondern auf Geschichte, auf der geschichtlichen 
Tatsache des Lebens Jesu, die freilich nur dann der objektive Grund unseres Glaubens 
sein kann, wenn ihr die subjektive Erfahrung des gegenwartigen Christus entspricht. 

ca Vitwl 2s. Seiucnions Spite. CaIviteaice 

° An und fiir sich ist der Gedanke, daf Gottes Kénigsherrschaft in Knechtsgestalt 
erscheint, paradox — daher geht der Blick notwendig in die Zukunft: Gottes Herrschaft 
muf sich noch machtig erweisen, der Christus muf sich in seiner Herrlichkeit offenbaren 
(zur Parallelitat der Begriffe Bactheta und 6& vgl. Mc 10,, im Vergleich mit Mt 20,,. 
s. auch Le 24 9, Mt 16.,). Wenn Mc 9, von dem Kommen des Reichs ty dovdper dic 
Rede ist, so liegt es auch nahe, an diesen Gegensatz zwischen der gegenwirtigen irdisch 
bedingten Gestalt des Reichs und der zukiinftigen Vollendung zu denken. 


“ Der Gegensatz von Immanenz und Transzendenz ist in dieser Schirfe gar nicht 
durchfiihrbar. Immanent ist das Reich insofern, als dabei nicht an ferne Himmelsspharen 
zu denken ist, sondern an die Vollendung der Gottesherrschaft in dieser Welt — so sinc 
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Erden entwickelte, sondern um das wunderbare Reich, das der all- 
machtigte Gott schafft. Das moderne Ideal der Kulturentwicklung 
ist Jesus fremd!. Ihm bleibt die Welt immer die Welt, das Dies- 
seits in unaufléslichem Widerspruch zum Jenseits 2. Auch im Gleich- 
nis vom Senfkorn ist nicht »Entwicklung« der leitende Begriff, viel- 
mehr betont es, daf die Gottesherrschaft da ist, »gleich ob zwei 
oder drei in Jesu Namen zusammenkommen, oder ob die Volker 
im Schatten dieses Baumes sich sammeln« °, 

Das Gottesreich ist Erbe, das der Vater seinen Kindern bereitet 
hat, ist Lohn, den der Herr seinen Knechten gibt*. Es ist schon 
gesagt, dafS Jesus die Verdienstethik ablehnt, aber niemals hat er 
den Gedanken verworfen, daB& die Treue im Beruf ihres Lohnes 
wert sei®. [hm lést sich die Spannung zwischen Eudémonismus und 
Dienstgedanken: die Tat soll nicht an den Lohn denken®, aber der 
Lohn ibersteigt den Wert der Tat hundertfaltig. Der Blick auf 
den Lohn darf niemals Motiv fiir das Handeln werden, aber wenn 
Jesus die Forderungen an die Menschen bis zur absoluten Hohe 


die Stellen, die vom Kommen des Reichs sprechen, zu verstehen. Wenn wir aber von 
der Transzendenz des Reichs sprechen, meinen wir damit, daf es allein durch Gottes 
Wirken geschaffen wird, und lehnen den modernen Entwicklungsgedanken ab. 

1 Daf das so ist, liegt nicht an der Bedingtheit Jesu durch die Anschauungen seiner 
Zeit, wie Schweitzer meint (»Da er eine iibernatiirlich sich realisierende Endvollendung 
erwartet, wahrend wir sie nur als Resultat der sittlichen Arbeit begreifen kénnen, ist mit 
dem Wandel in dem Vorstellungsmaterial gegeben« S. 635), sondern ist seiner Lehre 
wesentlich und hat seinen Grund in der Starke, mit der er den Gegensatz zwischen der 
Welt der Siinde und dem heiligen Gott empfindet,-einen Gegensatz, der nicht durch 
menschliche Entwicklung, sondern allein durch Gottes EKingreifen tiberbriickt werden kann. 
Gegen Schweitzer und die moderne Eschatologie, die an~Stelle der Anschauungen Jesu 
das enthusiastische Ersehnen einer sittlichen und religidsen Vollendung der Welt setzen, 
halten wir an jenen fest. 

° Vgl. Karl Barth, Rémerbrief, 1922°, S. 419: »Wo das Reich Gottes im ,,or- 
ganischen Wachsen“ oder ehrlicher aber noch anmafiender gesagt: ,,im Bau‘‘ gesehen 
wird, da ist’s nicht das Reich Gottes, sondern der Turm zu Babel«. — Besser als von 
dem Gegensatz Gott und Welt reden wir freilich von dem Gegensatz Gott und Siinde. 
Jesus sieht in Gott den Schépfer, und ihm eint sich noch der dankbare Genufi der 
Weltfreuden und die Strenge des sittlichen Lebens ohne Halbheit und Spannung. In 
der weiteren Entwicklung tritt beides immer mehr auseinander. 

3 Jesu Hauptinteresse bei den Parabeln vom Senfkorn und Sauerteig war nicht, 
die Notwendigkeit und die Weisheit einer langeren allmihlich fortschreitenden Ent- 
wicklung, sondern die Gewifheit, da’ beim Himmelreich die Periode der Vollendung 
auf die der Mangelhaftigkeit folge, sorgenden Jiingern klar zu machen; er ist eben 
kein Geschichtsphilosoph, sondern ein Prophet.« Jiilicher, Gleichnisreden Jesu, 1910, 
Il, S. 581. 

= IN eesrye MID cee ® Mt 20,—,, Mt 25 ,,—3) Mt 25/5; ff. ICG al Zaye 
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spannt, so tut er das nicht aus Harte, er will keine Askese, sondern 
freudigen Dienst 1. Jesus durchbricht die jiidischen Lohnvorstellungen, 
aber er hebt den Lohngedanken nicht einfach auf. Gleich wie wir 
uns dazu stellen, das Bild, das uns die Evangelisten von Jesu Bot- 
schaft zeichnen, zeigt uns den, der seinen Jiingern tiberschwengliche 
Vergeltung verheift fiir das, was sie um seinetwillen geopfert, der 
nicht den kleinsten Dienst, auch wenn er von Unglaubigen geschieht 
unvergolten 1a8t?, und es ist ein schweres Mifverstandnis, wenn 
Schweitzer den Spruch, da die Jiinger schon in dieser Zeit alles 
was sie fiir das Reich Gottes darangeben, hundertfaltig, wenn auch 
in Verfoleungen, wieder empfangen, fiir superbe Ironie erklart °. 
Und worin besteht der Lohn? Der eigentliche Lohn ist das 
Gottesreich selbst. »Der volkstiimlich juristische Lohnbegriff vertieft 
sich bei ihm zu dem prachtvollen Gedanken des Gnadenlohns. Ver- 
dient und doch nicht verdienbar ist das Reich. Trost ist die Bot- 
schaft vom Reich, aber doch auch ernste Mahnung«‘*. Wir finden 
in den Evangelien keine Lehre von den Herrlichkeiten des Gottes- 
reichs. Jesus hat mit Israel nicht so geredet, »da® er ihm seinen 
k6oniglichen Namen vorhielt und ihm Gottes Herrschaft nach ihrer 
wunderbaren Macht und Herrlichkeit beschrieb, sondern so, daB er 
es an die einfachen Worte des Gesetzes band und sich bemihte, 
den Gottesdienst Israels von dem zu reinigen, was ihn verdarb, und 
es zur Bue anzuleiten, damit aus gottlosen Juden fromme Juden 
wurden. Dann erst konnten sie sehen und verstehen, da8 in ihm 
Gottes gnadige und ewige Herrschaft bei ihnen war«®. Aber wenn 
er die Herrlichkeit des kommenden Reiches schildern will, dann 


1 Wahrend bei der asketischen Handlung der Blick nicht iiber das eigene Ich 
hinaus geht, der Sinn der Tat in der Selbstvervollkommnung liegt, setzt die Ethik, 
die im Gedanken des Dienstes lebt, das Ziel iiber das menschliche Ich hinaus, in 
die Hingabe an den andern, in unserm Fall in die Treue des Gehorsams, der sich 
ganz in den Dienst der Gottesherrschaft stellt. Wéahrend also die Askese ebenso wie 
die Verdienstethik unter der eudimonistischen Beschrankung der Gedanken und des 
Strebens auf die eigne Vollkommenheit und Gliickseligkeit leidet, itiberwindet eine 
Ethik, die von dem Gedanken des Dienstes, des Berufes beherrscht ist, diesen Egoismus, 
auch wenn sie den Gedanken des Lohns beibehalt. Es wire der Erwagung wert, ob 
es nicht ein schiefer, weil unnatiirlicher Gedanke ist, den Lohnbegriff aus der 
Ethik ganz zu entfernen. Er laft sich verfeinern (Gott dienen diirfen, das ist schon 
der Lohn, ist héchste Seligkeit), ausscheiden la®t er sich nicht. 

2 Mc.9) 58 

Bo Mie Oleh 

* DeiSmann, Evangelium und Urchristentum S. r10. 
Schlatter, Erlduterungen III, S. 159, zu Jac 1 * 
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gebraucht er unbefangen die alten Bilder und Vorstellungen, die 
ihm die Uberlieferung seines Volkes darbietet. »Ganz in der Stim- 
mung der vaterlichen Hoffnungen schaut Jesus das Reich als eine 
nach dem Ablauf der im raschen Verfall begriffenen jetzigen Welt- 
periode durch Gott eintretende Neuordnung der Din ge auf Erden« 1. 
Zweierlei ist dabei zu bemerken, einmal: Jesus spricht vom Ende 
niemals, um der Phantasie Anregung zu geben oder die Neugierde 
zu befriedigen, sondern um seine Jiinger zu starken fiir den letzten 
Kampf und ihrem Willen ein Ziel zu setzen®. Deshalb spricht er 
von der Katastrophe, die der Neuschaffung der Welt vorangeht, von 
dem Gericht, in dem Gottes Reich tiber Satans Macht obsiegen 
wird. Daher finden wir im Evangelium auch keine solche Uber- 
treibungen und Geschmacklosigkeiten, wie sie ein vom Willen un- 
geziigeltes Vorstellungsvermégen hervorbringt (Papias) — fiir Jesus 
handelt es sich nicht um eudémonistische Traéumereien, sondern um 
die Herrlichkeit der Gotteskindschaft: das*Reich erben heift Gott 
schauen und sein Kind heifen*. Sodann aber unterscheiden sich 
Jesu Vorstellungen von der Tradition wesentlich durch das Zuriick- 
treten aller politisch-nationalen Ziige in der Ausmalung des kommen- 
den Reichs. Auferlich sich ganz im Rahmen der jiidischen Hoff- 
nung haltend, hat er von innen-her durch sein religidés-sittliches 
Ideal den Nationalismus durchbrochen. Freilich hat er selbst, trotz 
manchen grundsatzlich universalistischen Ausspriichen (Mt 8 ,, ff, 
Mt 2143, Mt 15 ,#., Le 13 9 —abgesehen von den Missionsstellen, 
die doch vielleicht schon unter dem Einflu8 der Heidenmission ent- 
standen sind) die Folgerungen seiner religidsen Grundsatze nicht 
gezogen, aber er ist doch in diesem Punkte freier als selbst sein 
groBter Schiiler Paulus, fiir den doch trotz dem ausgesprochenen 
Universalismus immer noch die Menschheit in zwei HAalften zerfallt, 


1 Deifmann, a. a. O. S. 109; vgl. S. 108: »Die historische Voraussetzung ist die 
AT-lich-jiidische Gewifheit von der Kénigsherrschaft Jahwes, die in der Gegenwart zwar 
immer vorhanden ist, aber in der Zukunft immer mehr zur Geltung kommt, zuletzt 
sich verkérpernd in einem nationalen, religiés-politischen Gottesstaat auf Erden.« 

? Das Gleichnis von den anvertrauten Pfunden wird bei Lucas (19 ,,—,,) eingeleitet 
durch die Worte: »weil sie nahe bei Jerusalem waren und erwarteten, daf das Reich 
bald erscheinen werde...« Das ist charakteristisch dafiir, wie Jesus stets von den 
Zukunftsspekulationen fort und auf die Treue der Berufserfiillung hinweist. 

3 Vgl. Harnack, Dogmengesch. I4, S. 67: »Jesus hat statt der Hoffnung, das Reich 
zu ererben, auch einfach von dem Bewahren der Seele gesprochen. In dieser einen 
Vertauschung liegt bereits der weltgeschichtliche Umschwung der politischen Religion 
in die individuelle und darum auch in die heilige.« 
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Juden und Heident. Jesus hat die ganze Frage auf einen neue 
Boden gestellt, dadurch, daB er den Gemeinschaftsgedanken von de 
personlichen Gottesbezichung aus ordnet. Es handelt sich bei de 
Gottesherrschaft um die ganz persénliche Beziehung von Gott un 
Mensch, und der Gedanke, da8 man durch diese Bindung an Got 
an der unbegrenzten Gemeinschaft der Gotteskinder teil hat, ist ei 
hiervon abgeleiteter. Ebensowenig wie Jesus die religiédsen Motiv 
mit nationalen Tendenzen vermischt, ebensowenig handelt es sic! 
ihm beim Kommen des Reichs um irgendeine soziale Neuordnung 
sondern allein um die vollstandige, ungetriibte Herrschaft Gotte 
und die Uberwindung der bésen Geister ”. 


Wir haben gesehen, wie Jesu Verkiindigung vom Reiche Gotte 
tiefe Spannungen in sich zusammenschlie&t: Das Reich will erkampf 
sein mit dem Einsatz der ganzen Person, mit starker Willens 
anstrengung, und es ist doch freies, unverdientes Geschenk de 
gottlichen Gnade. Das Reich ist dem Willen als héchstes Zie 
und héchster Lohn vorgestellt, und alles Tun hat doch nur dani 
Wert, wenn es schon unter der Herrschaft Gottes und im Gehorsan 
gegen seinen Willen geschieht — mit glihender Sehnsucht richte 
sich der Blick in die nahe Zukunft, wo Gottes Reich machtig herein 
brechen wird, aber dem Auge, das dafiir offen ist, ist Gottes Herr 
schaft schon gegenwartig wirksam. All diese Spannungen sind be 
griindet in der lebendigen Spannung des GottesbewuBtseins: Gott 
der absolut heilige und der absolut vergebende! Wir kénnen aucl 
so sagen: durch all diese Spannungen zittert die letzte Spannun; 
zwischen Zeit und Ewigkeit, zwischen Gott und Welt — die Wel 
auf Gott hin geschaffen und doch im Widerspruch gegen ihn — un 
deshalb lebt in all diesen Spannungen das Warten auf das Ende 
auf ein Neues, wo Spannungen gelést sind, wo Menschenwille volli: 
mit Gottes Willen sich eint und Gott dienen Seligkeit ist, wo Gotte 
Herrschaft nicht mehr im Kampf, nicht mehr im Verborgener 
sondern machtvoll, widerstandslos tiber die Welt offenbar wirc 
Auch heut noch wird sich fir uns, wenn wir diesen Gegensat 
zwischen Gott und Mensch, der Gottesherschaft und der Welt de 


1 Vgl. Hirsch, Jesus Christus der Herr, G6ttingen 1926, S. 18f. Das Buch is 
erst lange nach Abschlu8 meiner Arbeit erschienen, bietet mir aber in seinem erste 
Abschnitt (Das Wort Jesu Christi) eine erfreuliche Bestitigung der hier vorgetragene 
Auffassung,. 

* Vgl. J. Késtlin, Die Idee des Reiches Gottes, Theol. Studien und Kritike 
1892, S. 466. 
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Siinde empfinden, und wenn unser Leben nicht in dieser Welt auf- 
geht, sondern aus der GewiSheit einer héheren Welt lebt, dieser 
Gegensatz als ein zeitlicher darstellen — Menschen, die um diesen 
Gegensatz und Widerspruch wissen, sind wartende, hoffende Men- 
schen — aber nicht da auf diese Zeit eine andere folgt, ist das 
Wesentliche, sondern daf hinter dieser Zeitlichkeit eirie andere Ord- 
nung, die Ewigkeit steht, von der aus dieses Leben seinen Wert 
und seinen Unwert erhalt, und da® wir in dieser Ewigkeit oder, 
biblischer und klarer gesagt, in dieser neuen Wirklichkeit der Herr- 
schaft des heiligen, d. i. in Gericht und Gnade gerechten Gottes 
heimisch und ihres Sieges iiber die Zeitlichkeit gewiB sind. 


Der Reich -Gottes-Begriff im iibrigen Neuen 
Testament. 


Kénnen wir von einem einheitlichen NT-lichen Begriff des 
Reiches Gottes reden? Die Frage 1a®t sich nicht mit einem glatten 
Ja oder Nein beantworten, wir miissen scheiden zwischen der inhalt- 
lichen und der formalen Seite des Begriffs. Zu dieser ist zu sagen: 
nirgends in der Entwicklung der Kirche hat das Wort Bastheta, Tod 
veod noch die entscheidende Bedéutung wie bei Jesus. Schon in 
der dltesten christlichen Verkiindigung tritt an die Stelle der Bot- 
schaft vom Reiche Gottes das Bekenntnis zu Jesus Christus als 
dem xdpto¢. Der Glaube an den Gekreuzigten und Auferstandenen 
steht im Mittelpunkt des Denkens und,-Eebens, beherrscht den 
Kultus wie die Ethik. Der Ausdruck faothsta tod deod wird in 
den ersten Gemeinden in doppelter Weise angewandt: einmal, so 
besonders in der Apostelgeschichte, als zusammenfassende Be- 
zeichnung des Evangeliums (Act 81: t@ @rdinmw ebdayyedtCopévy 
epi tis Bacthetac tod Seod, vgl. Act 195 2095 28o3+51, vgl. den 
gleichen Sprachgebrauch bei den Synoptikern: Mt 9 35 13 19, 
Le 443 81 960), in der Hauptsache aber wird »Reich Gottes« 
Ausdruck der Hoffnung der Gemeinde auf das neue Leben nach 
der Wiederkunft des Herrn. Es finden sich freilich auch in den 
paulinischen Briefen noch Stellen, die von der Gegenwart des 
Reichs sprechen — beide Anschauungen haben ihre Einheit in dem 
Blick auf Christus. Fiir Jesus war Gottes Reich gegenwartig, weil 
sr sein eigenes Leben vdllig unter der Herrschaft Gottes wubte — 
fir die Gemeinde ist Reich Gottes da, wo Christus herrscht 
Bastheia tod Sod = xvptdryc Xprotod). Gegenwéartig ist das Reich, 

Frick, Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens. 2 
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weil Christus in seiner Gemeinde herrscht !, und das Kommen des 
Reichs ist an die Parusie des Herrn gebunden. Soweit die Kirche 
Gemeinde der Heiligen, Wirkungsstatte des Geistes ist, ist in ihr di¢ 
Bastheta tod Seod Wirklichkeit; Sindenvergebung, Gerechtigkeit 
neues Leben ist Besitz der Gemeinde, nicht blo® Hoffnung 
— aber da durch Jesus Gottes Herrschaft schon in diesem Aor 
Gegenwart geworden ist, ist ein Geheimnis, das nur der Geis 
erschlieBt — die offenbare Gottesherrschaft bricht erst mit de 
Auferstehung der Toten und der Parusie an®. Abgesehen vor 
drei paulinischen Stellen? wird der Ausdruck Reich Gottes in der 
NT-lichen Schriften eschatologisch gebraucht. 


Das Reich ist denen, die zum Christus gehéren, als das Erbe 
bereitet, das sie nach ihrem Tode empfangen‘*. Es ist der Or 
ihrer Seligkeit, dahin sie eingehen® Das ist der Grundsatz de 
NT-lichen Erwartung, der in allen verschiedenen, schwer zu einigen 
den Einzelvorstellungen festgehalten wird. Ob Paulus diesen Ein 
tritt ins Reich gleich nach dem Tode® oder erst bei der Wieder 
kunft des Christus in einer Auferstehung aller Frommen denkt ‘ 
ist nicht sicher zu entscheiden — jedenfalls erwartet er, dal 
Christus kommt zum Gericht und zur Herrschaft, und zwar zuers 
zum Gericht tiber die Seinen’, damit sie danach teilhaben a1 
seiner Herrschaft und am Weltgericht 9; — so stehen als Bedinguns 
zum Eintritt ins Reich géttliche Berufung”™ und sittliche Bewahrung? 
nebeneinander — das gleiche Nebeneinander von Prdadestinations 
gedanken und Ethik fanden wir in Jesu Reichspredigt. Uber di 
Vorstellungen Jesu hinaus finden wir bei Paulus den Gedanker 
da® die Herrschaft des wiederkommenden Christus von begrenzte 
Dauer ist, ein Zwischenreich, in dem er alle Feinde besiegt, zuletz 
den Tod, und dann die Herrschaft in Gottes Hand legt, auf da! 
Gott sei alles in allem!%, Ob er sich das Ende als eine schlief 


paColmaty ce 

* P. Wernle, Die Reich-Gottes-Hoffnung in den dltesten christ]. Dokumenten un 
bei Jesus, 1903, S. 5 ff. 

PNCol~1 45, Ro 14, IsCor 4 a9. 

“1 Cor 65.45 15597 Eph 5,, Gal 5 ,,, Jac 2;. 

° II Pt 1,,; vgl. Gal 4, die Vorstellung vom oberen Jerusalem als dem kiinftige 
Reich der Herrlichkeit, das aber schon jetzt die Mutter der Glaubigen ist. 

$I Cor (57 4 eo CORRES oat SLCor’ Sia 

° 1 Cor 15 cites Corsan: A A ness hic 


** I Cor 6,.,, Gal 5.45 velo die das Nebeneinander von Ethik und Pridestinatio 
auchsight 157, aaetaCor 
11 5 28° 
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liche Erlésung aller, der ganzen xtist¢1, oder als eine letzte 
Scheidung zu ewigem Heil oder ewigem Gericht?, gedacht hat, 
ist nicht zu entscheiden — jedenfalls hat er beide Gedanken, den 
Ernst des géttlichen Gerichts, wie den Sieg der schdpferischen 
géttlichen Macht, in gleicher Scharfe betont. Die wenigen Stellen, 
an denen in den nichtpaulinischen Briefen von der Bastieia tod 
vsod die Rede ist*, enthalten nichts tiber die dargestellten An- 
schauungen hinaus. Hebr. 12 js. zeigt sehr fein die Spannung 
zwischen Gegenwartsbesitz (»ihr seid herzugetreten zum Berge 
Zion und zur Stadt des lebendigen Gottes«) und Zukunftsgewif- 
heit (»da wir ein unbewegliches Reich empfangen (sollen)«) und 
verbindet Erwahlungsbewuftsein (»deren Namen im Himmel an- 
geschrieben sind«) und ethischen Antrieb (v. 9). 

So sehen wir schon in der dltesten Zeit der Kirche die beiden 
Anschauungen nebeneinander, jetzt noch innerlich verbunden, in der 
Folgezeit zu scharfem Gegensatz sich entwickelnd: die Anschauung, 
die Gottes Herrschaft gegenwartig sieht im Wirken Christi in seiner 
Gemeinde, und die andere, die auf die Offenbarung der Gottes- 
herrschaft am Ende der Zeiten wartet. Noch erganzen. sich beide 
Anschauungen zur Einheit: im Blick auf das, was Gott getan hat, 
sind die gro®en Perfekta gesprochen, im Blick auf den Menschen 
und seine Menschlichkeit wird die Hoffnung lebendig, die aber ihre 
GewiBheit wiederum auf das griindet, was Gott getan! Wie aber 
wird es, wenn nicht mehr Christus, sondern die Gemeinde zum 
Trager der Gottesherrschaft wird, die Gémeinde, nicht sofern als 
Christus in ihr herrscht, sondern ihrer Heiligkeit und Gerechtig- 
keit wegen?4 Es ist ein Beweis fiir den ethischen Ernst der Ge- 
meinde, da® sie das Gottesreich zur zukiinftigen GréBe macht 
und gegenwartig nur insofern sieht, als Christus lebt und gegen- 
wartig ist. Aber wenn Paulus auf der einen Seite mit voller 
GewiSheit von dem Perfektum der Erlésung spricht: Gott hat 
uns in das Reich seines lieben Sohnes versetzt®, und die Krafte, 
mit denen er die Gottesherrschaft beschreibt: Gerechtigkeit, Friede, 


PO Romoierth 2 II Thess 1; ff. Selah ely etal. 

+ Auch bei Paulus und Johannes tritt der Gemeindegedanke starker in den 
Vordergrund als bei Jesus und findet seinen Ausdruck in dem Begriff der ROLVWYLG., 
aber es ist bezeichnend, daf in diesem Begriff die Gemeinschaft der Briider stets auf 
die Bindung an Gott zuriickgefiihrt wird (I Cor 1, 10,, II Cor 3,, I Joh 1 gf) und 
damit an Jesu Reich-Gottes-Begriff angekniipft wird. 


© Coleteise 
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Freude!, gegenwartig am Werke sieht, so muf er sich doch auck 
schon gegen die korinthischen Christen wenden, die sich in der 
Reichtum ihres gegenwdrtigen Besitzes ausruhen, die ihr ver- 
meintlicher Anteil an der Gottesherrschaft stolz, herrschsiichtig 
selbstsicher macht?, und mu ihnen gegeniiber betonen, daf 
das Wort, mit dem wir unsere Zugehorigkeit zur Gottesherr. 
schaft behaupten, leer ist, wenn ihm nicht die Kraft eines gott. 
gewirkten Lebens entspricht®, Wo der Anteil an der Gottes 
herrschaft zum sicheren Besitz geworden ist, nicht mehr das 
wunderbare, unbegreifliche Hineinragen der Ewigkeit in die Zeit 
wo die Zugehorigkeit zum Reich eine Gewifheit ist, die nicht 
taglich durch den Blick auf unsere Menschlichkeit in Frage ge. 
stellt und taglich im Blick auf Gottes Macht mit trotzigem Dennock 
behauptet wird, da stehen wir auf dem Wege zur Katholisierung 
des Reich-Gottes-Begriffs — da ist die Zugehérigkeit zum Reick 
nicht mehr bedingt durch das von Gott hergestellte, lebendige Ver- 
haltnis zwischen Gott und Mensch, sondern durch gewisse menschliche 
Zustandlichkeiten — der nachste Schritt ist der, da® nicht mehr diese 
menschlichen Zustaindlichkeiten (Gerechtigkeit, Vollkommenheit) 
sondern gewisse Dinglichkeiten (Sakrament, Tradition usw.) das 
Entscheidende werden — der Begriff der BaotAeta tod deod wirc 
zuriickgedrangt durch den der Gemeinde, und dann tritt an Stelle 
der Gemeinde der Heiligen die rechtlich organisierte Kirche — 
das Ziel der Entwicklung ist die Ineinssetzung von Kirche unc 
Reich Gottes*. Ansatze zu dieser Entwicklung mégen wir im NJ 
finden in dem Zuriicktreten der Eschatologie vor dem Gegen 
wartsbesitz, dem Zuriicktreten der Erwartung des Kommenden vot 
dem, was Jesus bereits getan hat — nur von Ansdatzen aber laf 
sich hier sprechen, denn all diese Gegenwartstatsachen, Erlésung 
Verséhnung, Gerechtigkeit, sind ja eschatologische Gréfen, eschato: 
logisch, mit Althaus zu reden, jetzt nicht im teleologischen, woh 
aber im axiologischen Sinn, d. h. sie stammen aus einer anderer 
Wirklichkeit, als in der wir jetzt leben, und wollen ihr gegeniibei 
im Glauben festgehalten werden. 


Wenn wir, trotz dem starken Zuriicktreten und der inhalt 
lichen Beschrankung des Ausdrucks »Baotdeta tod deod« in der Zei 
nach Jesus, dennoch von einem NT-lichen Begriff des Reiche: 


SO ROWIA ts PS lsConeyi. SI SCOE ft lane 
* Vgl A. Ritschl, Rechtfertigung und Verséhnung II, 1895, S. 302. 
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Gottes reden, so nehmen wir das Recht dazu daher, daB der 
Inhalt der Botschaft Jesu von Gottes Herrschaft auch in der 
Verkiindigung der Apostel fortlebt, wenngleich in neuen Formen. 
Neben den schon angegebenen Grund fiir diese Verschiebung 
— den Wechsel im Subjekt der Botschaft — tritt als zweiter der 
Wechsel im Objekt: wie es etwas anderes ist, ob Jesus spricht oder 
die Apostel, der, der sich zum Christus berufen wei®, oder die, die 
seine Botschaft weiter tragen, so macht es auch einen Unterschied, 
ob sich die Rede nur an Juden wendet, oder ob sie auch die 
Griechen als Horer vor sich hat. Der Blick auf seine Horer und 
Leser bestimmt Johannes, wenn er, was er in der Begegnung 
mit Jesus erfahren, zusammenfaft in dem Wort: Leben — >in ihm 
war das Leben« —, und ebenso Paulus, wenn er die Kunde von 
der Gottesgerechtigkeit zum Zentrum seiner Botschaft macht. 


Die paulinische Lehre von der Gottesgerechtig- 
keit gehért ganz nahe mit Jesu Botschaft vom Gottesreich zu- 
sammen. Es lebt darin die gleiche Gottesauffassung, wie wir 
sie bei Jesus fanden, dieselbe Spannung zwischen Gottes richten- 
der Macht und gebender, vergebender Giite. Paulus denkt in 
seinem Gebrauch des Wortes otxatosbvy de0d nicht an einen Zustand 
des Menschen, sondern an ein Verhaltnis des Menschen zu Gott, 
ein Verhaltnis, das nicht auf unserem Tun, sondern auf géttlicher 
Setzung beruht. Aus dem gleichen Gottesbegriff folgt die gleiche 
Ethik. Paulus hat eine absolute Ethik, lehnt-das ganze Gesetz 
ab und wei noch nichts von einer Scheidung zwischen Dekalog 
und Zeremonialgesetz, und gerade weil er die Werkgerechtigkeit 
vollig zerbricht, hat er noch den Mut, die Christen als gerecht 
und vollkommen zu bezeichnen, ohne zu vergessen, dafi wir noch 
nicht am Ziele sind, sondern ihm nachjagen. Mit der gleichen 
kithnen Gewifheit, mit der Jesus von der Gegenwart des Reichs 
spricht, schreibt Paulus: wir sind gerecht geworden!! Die Ge- 
rechtigkeit ist unverdientes Geschenk gdttlicher Gnade und fordert 
doch zugleich die sittliche Bewahrung — Verantwortungs- und 
Erwahlungsbewuftsein bedingen einander® Vielleicht tritt in 
Jesu Verkiindigung starker der ethische, in der paulinischen 


2 ARO Sa 

2 Fir die Parallelitat der Begriffe dtxatocdvy deod und Bactheta tod deod vgl. auch 
Il Cor 34:  Staxovia ch¢g Stxatocdyys im Verhiltnis zu Kol 4 ,;: cbdvepyot stg THY 
Bacthetay tod eod, zwei Ausdriicke fiir die gleiche Vorstellung, wobei das eine Mal 
starker das Fundament, das andere Mal mehr das Ziel unseres Dienstes betont wird. 
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Predigt mehr der pradestinatianische Zug in den Vordergrund 
aber bei beiden haben wir beides innerlich verbunden. 

Der ethische Gedanke drangt zur Eschatologie: noch is 
Kampfzeit, es kommt das Gericht und die Entscheidung tbe 
unser Leben und Handeln — der prdadestinatianische Gedank« 
setzt die Entscheidung als von Gott vollzogen, den Sieg als er. 
reicht. Bei Paulus erganzt sich beides, Jacobus la®t einseitig 
die ethische Forderung in den Vordergrund treten, wahrenc 
Johannes auf Gottes Tat blickt und betont, da wir schor 
jetzt vom Tode zum Leben hindurchgedrungen sind. Johanne: 
knipft mit der Botschaft, in Jesu sei das Leben erschienen, ar 
griechische Gedanken an, aber er ist weit entfernt davon, an Stell 
der GottesgewiBheit und Reichshoffnung, wie sie in Jesus lebte 
eine Unsterblichkeitslehre zu setzen, die immer irgendwie anthropo. 
zentrisch, eudaémonistisch bestimmt ist; Leben ist ihm nicht eine 
menschliche oder géttliche Eigenschaft, sondern es bezeichnet die 
schépferische Wirksamkeit Gottes, ahnlich wie fiir Jesus die BactAete 
tod Pe0d nicht ein Gewordenes, Objektives ist, sondern das vor 
Gott immer neu hergestellte lebendige Verhdltnis zwischen Got 
und Welt, Gott und Mensch — und wie wir von Jesus sagten 
in ihm ist die Gottesherrschaft gegenwartig, so 1a®t ihn Johanne: 
sprechen: éy® etyt 7 Cw)! Weil in ihm das Leben sich offenbart 
haben wir durch die Gemeinschaft mit ihm teil an diesem Leben 
und ahnlich wie die Bactheta tod deo0d steht das Leben bald al: 
gegenwartiges Gut?, bald als der Inhalt unserer Hoffnung? vo: 
uns — wenngleich im Johannesevangelium die Gegenwartsgewif 
heit stérker hervortritt als in der synoptischen Uberlieferung — 
hier ist die Hoffnung zum gegenwartigen Besitz geworden 
Inhalt des Lebens aber ist die Verbundenheit mit Christus unc 
die Erkenntnis Gottes. 

Kine besondere Stellung, auch in bezug auf den NT-lichet 
Reich-Gottes-Begriff, nimmt die Apokalypse ein: auch in ihr steh 
der Begriff des Gottesreichs nicht mehr im Mittelpunkt, wohl abe 
vertritt sie mit besonderer Kraft eine Anschauung, die mit de 
Bactreta-Idee unldslich verbunden ist: den Dualismus zwischer 
Gott und Welt, Gottes Herrschaft und Satans Macht, Licht unc 


* Johari 14 és Pp Wohue esac 

° Joh 65; 444+ 9 1255: Vom Eingehen ins Leben ganz im gleichen Sinne wi 
vom Eingehen ins Reich reden auch die Synoptiker: Mt 18,—, Mc 9 4, (vgl. aber ,, 
Mt 7 ise, Lc 10,,. 
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Finsternis, Gerechtigkeit und Siinde, Christus und Antichrist, einen 
Dualismus, der nicht irgendwie naturhaft, sondern rein ethisch 
ist und seine Grenzen darin findet, da® Gott, wie am Anfang 
der Welt als der Schépfer, so auch an ihrem Ende als der Voll- 
ender steht. Auch in der Apokalypse handelt es sich allein um 
den religids-ethischen Gegensatz, den Kampf zwischen der Ge- 
meinde und der Welt, dem Willen zum Leiden und dem Willen 
zur Macht. Wir haben gesehen, wie die synoptische Darstellung 
die Bactheta tod Yeod als die véllige Neuordnung der Dinge und 
Umkehrung der Sinne (petavoette!), als die Umwertung aller Werte 
schildert, und auch das Johannesevangelium betont, daB® Jesu Reich 
nicht von dieser Welt ist, und da®B niemand zum Reiche Gottes 
eingehen kann, er sei denn von neuem geboren. Wahrend aber 
das Johannesevangelium Jesus als den Gottessohn und den 
Bringer des neuen Lebens darstellt, schildert der Apokalyptiker 
den wiederkommenden Messias in seinem richterlichen Amt als 
den Kriegesftirsten, wie er zur letzten Entscheidung und Scheidung 
erscheint und der Gottesherrschaft zum vélligen Siege auf Erden 
verhilft., Wahrend im Evangelium die Gewifheit gegenwartigen 
Besitzes kraftvollen Ausdruck findet, richtet sich der Blick in der 
Apokalypse mit Leidenschaft auf das nahe Ende. In immer neuen 
Bildern, die die Uberlieferung ihm darbot, schaut der Seher die 
Schrecken des Gerichts — aber all diese Vorstellungen sind 
getragen von einem ethischen Ernst: die Apokalypse beginnt 
mit dem Gericht iiber die Gemeinde Jesut Und noch ein zweites 
gibt dem Gerichtsbild seine religidse Kraft: hier handelt Gott, 
er allein racht die Martyrer, filhrt Jesu Sache zum Sieg — nicht 
vom Geist des Hasses und der Rache, sondern von der Anbetung 
Gottes sind auch die Gerichtsworte getragen. Daher finden wir 
auch hier wieder die eigentiimliche Spannung zwischen dem 
ethischen und dem prddestinatianischen Gedanken, die sich aus 
dem ungeteilten Blick auf Gott ergibt: auf der einen Seite die 
Betonung der Verantwortung, die Ablehnung der Lauen, das Ge- 
richt nach den Werken?, auf der anderen Seite die Gewifheit der 
Erwahlung: énotynsev tac Bacthetav®. So ist auch der Anteil an 
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8 Ape 1g vgl.549 17g: Of xatotnodytes emt THC THs, wv ob Teypamtae td 
youn ent td BiBhtov tHc CwHs and xaraBohyc xdcpov. Beide Gedankenreihen, die 
ethische und die pridestinatianische, finden ihren Ausdruck in dem Nebeneinander von 
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der Gottesherrschaft nicht nur vorgestellt als Lohn, der de 


Gerechten wartet — dieser Gedanke beherrscht freilich di 
Millenniumserwartung, das tausendjahrige Reich gebihrt nu 
den Martyrern! —, sondern auch als Besitz, der ihnen durcl 


Jesu Erlésungstat geworden ist (1,;), den sie freilich in diese 
Zeit noch unter Anfechtungen in Geduld festhalten miissen (1 9) 

Ein anderes Bild, unter dem sich der Apokalyptiker das Ver 
haltnis von Gegenwartigkeit und Zukinftigkeit des Reichs ver 
deutlicht, liegt 7 9 ff. vor: hier schaut der Seher die Gemeinde schot 
jetzt in den Himmel versetzt — was auf Erden noch in geschicht 
licher Entwicklung begriffen ist, das ist im Himmel bereits voll 
endete Tatsache, auf Erden tobt der Kampf, aber im Himmel is 
der Sieg bereits entschieden und steht die Schar der Erlésten vo: 
Gott. Und was der Seher schon jetzt im Himmel als Wirklich 
keit schaut, das wird einst — und dies einst steht nahe bevo: 
(22 47.99) — auf Erden offenbar, wenn Jesus kommt, sein Reicl 
aufzurichten. Im Himmel sind die Giiter der Endzeit aufgehoben 
die den 7 Gemeinden am Ende eines jeden Sendschreibens ver 
heifen ae im Himmel ist das neue Jerusalem, das am End 
der Tage herabkommt (vgl. Gal 4 9). 

Wenn wir so hervorheben, daf& die Apokalypse mit ihre 
kraftigen Betonung des Gegensatzes von Gottesherrschaft un¢ 
Reich der Siinde und des Antichrist, mit ihrem sittlichen Erns 
und mit ihrer kraftvollen Gestaltung der Zukunftsgedanken von 
Gottesverhaltnis aus sich den anderen NT-lichen Schriften woh 
einordnet, dann miissen wir doch auf der anderen Seite auf di 
Unterschiede hinweisen, in denen die Ansatze einer vom NT-licher 
Reich-Gottes-Begriff abfithrenden Entwicklung liegen: 

Wahrend Jesus die danielisch-transzendente und die prophetisch 
diesseitige Reichsvorstellung in eins setzt und keinen Unterschiec 
zwischen dem messianischen Reich und der ewigen Herrlichkei 


C.74—, und ,—,,; fein sagt Schlatter hierzu (Neutestam. Theologie II! S. 90): ,,Di 
beiden Beschreibungen der Geretteten haben eine antithetische Beziehung zueinande! 
Der Versieglung vor der Not steht die Palme gegeniiber, das Zeichen des erlangte 
Sieges, der vorbestimmten Zahl, von der nichts verloren geht, die Unzihlbarkeit de 
Uberwinder, der Erhaltung eines jeden Stammes in der unverletzlich gemachten Ge 
meinde, die Vertretung aller Vélker vor, Gottes Thron. Sind die Bewahrten ander 
als die Uberwinder, die vorausbestimmte Schar andere als die unzihlbare Schar, da 
unversehrte vollkommene Israel andere als die aus der ganzen Menschheit Gesammelten? 

* Ape 20 ,tf.’ Neben dem besondern Stande der Martyrer (vgl. auch 7 of 
45.44.) wird auch den Asketen ein hervorragender Rang eingeraumt (14 4) 
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kennt, scheidet der Apokalyptiker deutlich zwischen dem tausend- 
jahrigen Reich des Christus auf Erden und der ewigen Gottes- 
herrschaft nach der allgemeinen Auferstehung, dem neuen Himmel 
und der neuen Erde. Er kniipft damit an die Baruch- und Esra- 
Apokalypse an, ahnlich wie Paulus I Cor 15, aber anders als bei 
Paulus tritt in der Apokalypse die gestaltende Phantasie in der 
Ausmalung der Gerichtsschrecken und Reichsfreuden selbstandig 
hervor. In eigentiimlicher Weise verbinden sich in den Worten 
und Bildern der Apokalypse johanneische und AT-lich-jiidische 
Vorstellungen, aber diese Doppelheit greift tiber das Formale 
hinaus in das Inhaltliche tiber: die Erwartung geht einmal auf 
Kampf und Gericht und die Aufrichtung der Gottesherrschaft 
liber die Welt, und anderseits auf die Verklarung der Gemeinde 
und die persénliche Gemeinschaft mit Gott. Bemerkenswert ist, 
daf auch die Schilderung des neuen Jerusalem nicht judaistisch 
ist — es fehlt im himmlichen Jerusalem der Tempel (21 4,), es 
fehlt die Ehrenstellung der Patriarchen beim Mahl im Gottesreich 
(19 9). Wirksam geworden sind aus der Offenbarung gerade die 
apokalyptischen Vorstellungen: die Gerichtsbilder, die Anschauung 
vom tausendjahrigen Reich, die Ausmalung des himmlischen 
Jerusalem mit seinem Glanz und seinem Licht, seinen Lebens- 
stro6men und -baumen und seiner Fruchtbarkeit — diese Vor- 
stellungen sind spadter losgelést von ihrer religids-ethischen Be- 
grindung und Zielsetzung, damit ist aller méglichen Phantastik 
und Schwaérmerei Tiir und Tor gedffnet.— 

Die Einheit der NT-lichen Begriffswelt, die uns berechtigt, 
von einer NT-lichen Theologie zu sprechen, ist darin begriindet, 
da® sich durch alle Schriften des NT der entschlossene Blick auf 
Gott hin findet, den Gott, der sich in Jesus offenbart hat und 
durch seinen Geist in der Gemeinde wirksam ist. Und dieser 
Gott ist nicht irgendein unklarer Begriff, sondern er ist lebendige, 
lebenschaffende Personlichkeit, der Schépfer, dem wir als Ge- 
schépfe untertan, der Gerechte, dem wir zu Dienst verpflichtet 
sind, und zugleich der Erloser, der Siinder nicht verwirft, der 
Vater, der uns ein neues Leben und einen reinen Willen gibt. 
Dieses Gottesverhaltnis ist das Wesenhaft-Neue in Jesu Verkin- 
digung. Nicht eine Uniformitat der Gedankenwelt seiner Gemeinde 
hat er gewollt, sondern in aller Mannigfaltigkeit die einheitliche 
Bezogenheit auf Gott, den Herrscher und Vater aller. Diese 
Bindung an Gott gibt der Ethik ihre ganze Entschiedenheit, die 
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absolute Liebe und absoluten Gehorsam fordert und keine 
anderen Zweck kennt, als den Dienst Gottes und des Nachster 
diese Bindung an Gott reinigt die Hoffnuug von allen selbstische: 
Motiven und gibt auch ihr die Richtung von allen menschliche 
Begehrungen fort auf die Durchsetzung des géttlichen Willen: 
All das faBt sich zusammen in Jesu Begriff von der Bactdeta to 
$205, all das lebt, wenn auch in anderen Formen, fort in de 
Gemeinden seiner Jiinger und bei Paulus. 


II. Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens 


Wenden wir uns nun unserer eigentlichen Aufgabe zu, diese: 
NT-lichen Begriff der Bact\eta tod de0d in seiner Auswirkung un 
Anwendung in der alten Kirche zu verfolgen, so drangen sic 
zwei Fragen auf, die unsere Untersuchung zu beantworten hat 


1. Hat der Begriff der BactAsta tod deod in der Folgezeit noc. 
entscheidende Bedeutung, inwiefern deckt sich sein Inhalt mi 
dem Begriff Jesu, und wo weicht er von diesem ab? 


2. Wie weit bleiben die religidsen Krafte, die diesem Begrit 
in der Predigt Jesu seine zentrale Bedeutung geben, in der Folge 
zeit lebendig? In welchen Formeln (die neben den Begriff der BastAst 
tod Yeod oder an seine Stelle treten) finden diese ihren Ausdruck 

Wir stehen also vor einer doppelten Aufgabe: einmal, di 
Entwicklung des Begriffs und seine inhaltlichen Wandlungen ir 
Lauf der Kirchengeschichte aufzuweisen, und daneben, in diese 
Entwicklung die Bedeutung des »ewigen«, d. h. nicht der Ent 
wicklung unterworfenen Faktors, der Religion Jesu, wie sie i 
seiner Reichsbotschaft ihren Ausdruck fand, zu verfolgen. Wij 
koénnen uns daher in unserer Darstellung nicht auf die eschatc 
logischen Vorstellungen beschranken, die ja fiir den »Begriff 
Basthsta fast allein in Betracht kommen, sondern miissen die ge 
samte Theologie heranziehen, soweit sie die fir den Reich-Gottes 
Begriff des NT entscheidenden Gedanken behandelt. Die be 
stimmenden Gesichtspunkte werden sein: 1. der Gottesbegrif 
2. die Stellung zur Welt (Ethik), 3. das Vollkommenheitsideal un 
die Eschatologie, 4. das Gemeinschaftsideal und der Kirchenbegrif 
Dagegen missen die anderen Gedankenkreise, die nur in mitte 
barer Beziehung zum Reichsgedanken stehen, besonders di 
Christologie und die Lehre von der Erlésung, zuriickstehen. 

Schon bei Paulus sahen wir, daB® sein Baotheia-Begriff de 
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vollen evangelischen Inhalt nicht mehr bewahrt, da® dieser aber 
n neuen Formen seinen lebendigen Ausdruck findet. In der 
Folgezeit wird das Auseinanderfallen von Form und Inhalt noch 
Jeutlicher. Jesus und Paulus sind nur auf dem Boden der jiidi- 
schen Religion zu verstehen. Es ist eine eigentiimliche Ent- 
wicklung, da die folgenden Generationen duferlich energischer 
Jen Bruch mit dem Judentum vollziehen, aber mit der Ver- 
lachung des Gottesbegriffs unter hellenistischem Einflu8 auch in 
jie jiidische Gesetzlichkeit zuriicksinken. Nicht die Loslésung 
yom Judentum, sondern die Aneignung der jiidischen Ethik hemmt 
jie Auswirkung der Krafte der Botschaft Jesu vom Reiche Gottes. 
Auch Paulus ist weitgehend von griechischen und jiidischen Vor- 
stellungen beherrscht, aber er lebt doch in den sittlichen und 
eligidsen Anschauungen des Evangeliums. Er hat den ganzen 
Inhalt des Evangeliums den Heiden gebracht, aber er hat die 
semeinden nicht davor bewahren koénnen, daf& sie unter den 
Hinflu® der antiken Frémmigkeit gerieten, die die Religion Jesu 
xis in ihren Kern umwandelte. 


Die apostolischen Vater. 


_ Hat sich uns als das Wesentliche in der Reich-Gottes-An- 
chauung Jesu die Eigenart des Gottesbegriffs ergeben, so ist 
lie Frage nach den Auswirkungen der Reichsbotschaft gleich- 
yedeutend mit der Frage nach der Entwicklung des Gottes- 
yedankens. Wie steht’s damit in den Schriften der apostolischen 
V ater ? : 

In all diesen Schriften steht der Schépfergedanke im Vorder- 
srund: Gott ist der Eine, der Schépfer, der wirkt in Natur und 
xeschichte. Das ist dem Hellenismus ein neuer, tiberwaltigender 
yedanke. Nicht nur die Stellung zur Schépfung, sondern das 
yanze geistig-sittliche Leben wird dadurch bestimmt, da Gott 
ler mavtoxpatwp, der deoxétys ist und wir seine dodAo. — der 
Vatergedanke tritt hinter den Machtgedanken zuriick. Der 
Vatername ist nicht mehr Ausdruck der persénlichen Beziehung, 
ondern hat kosmologische Bedeutung+ So tritt an Stelle des 
Jertrauensverhaltnisses, wie es im ersten Clemensbrief noch leben- 
ligen Ausdruck findet, wieder das blo®e Knechtschaftsverhaltnis. 


1 Vgl. 1 Clem. 19, 2: nathp xat xttoryg tod odpmavtos xdau.00 — 35, 3: nary 
Oy atwywy. 
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Deutlich zeigt sich das in der Entwicklung des Glaubensbegriffe 
ob er nun zum blofen Glaubensgehorsam verflacht, zur Glauben 
regel erstarrt oder der Hoffnung gleichgesetzt wird. An Stel 
des Glaubens tritt die Furcht Gottes als leitendes Motiv *. 


Und entsprechend diesem Wandel im Gottesgedanken wit 
auch das sittliche Ideal, werden die eschatologischen Anschauunge 
neugestaltet. Dem Vorherrschen des Machtgedankens im Gotte 
begriff entspricht die nomistische Ethik” Es bleibt Jesu absolut 
Ethik, aber es fehlt Gott als Zentralpunkt und Kraftquelle — dé 
Ziel ist der geistliche Ubermensch *, Kraftquelle ist das Sakramen 
die einmalige Bufe in der Taufe, der Wiedergeburt zu neue! 
Leben*. Wohl haben wir Zeugnisse einer hohen Sittlichkeit, d 
im Evangelium wurzelt und besonders in der Freudigkeit d 
Handelns zum Ausdruck kommt ®, ist doch die eigentliche Apolog 
des Christentums bei den apostolischen Vatern das Leben dé 
Glaubigen, aber daneben stellen sich nun wieder die Antriek 
zweiter Ordnung ein: die ganze jiidische Gesetzesethik mit ihre 
Werkgerechtigkeit, der doppelten Sittlichkeit ®°, dem Lohnstrebe 
an Stelle des Handelns aus der Dankbarkeit der Gotteskindschaft 


1 Kine Sonderstellung nimmt Ignatius ein, bei dem noch etwas von dem pau 
nischen Glaubensbegriff lebt, ihm ist wirklich die Gebundenheit an Gott Motiv d 
Handelns und die enge Verbindung von Glaube und Liebe ist eine Abwehr all 
eudamonistischen Gedanken ebenso wie des Furchtmotives. Ignatius ad Eph 14, u. 

° Der 1. Clemensbrief wahrt noch am starksten die paulinischen Formeln, i 
2. Clemensbrief und bei Hermas treten die dualistische und asketische Tendenz det 
lich hervor. 5 

* Th Clem. 912; tt-. Elermn. vise Ue. 

* II Clem. 7, 6; 8, 6; Herm. vis. II] 3. Hermas hat bekanntlich die zweite Bu 
als einmalige Ausnahme vor dem nahen Ende. 

© Herm. mand. X°2)'6; 3, 1. © Die Uberzeugung, da die Gebote nicht schw 
zu. erfiillen seien, findet sich in der apostolischen Zeit freilich nur ganz vereinze 
s. Herm. mand. XII 3, 4; vgl. Justin Dial. ro. 

° Vgl. bei Hermas die Unterscheidung von praecepta und consilia; die Ska 
guter Werke (Gebet — Fasten — Almosen) sim. X 4, 2f. 

7 Die Hervorkehrung des Schépfergedankens im Gottesbegriff hat ihre tie 
greifende Wirkung auch darin, daf der Inhalt der Erlésung sich wandelt: an Stel 
der Siindenvergebung wird auf die yy@at¢ und Cw der entscheidende Wert gele 
(I Clem. 36, 2; Il Clem. 20, 5; Didache 9, 3; 10, 2; 11, 2 uz a.) Aus der Siinde 
vergebung wird ein einmaliger Siindenerla8 in der Taufe. Das Gnadengeschenk - 
die Erkenntnis, das ewige Leben wird als Lohn fiir ein sittliches Leben aufgefa’ 
So hangen jiidischer Moralismus und hellenischer Intellektualismus zusammen. D 
auf’ jtidischem Boden wurzelnde Urchristentum und der Besitz rémisch-griechisch 
Bildung wirken zusammen zu der neuen Fragestellung nach den Geboten und de 
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Haben wir bisher nur feststellen kénnen, wie schon in der 
iltesten Zeit der nachapostolischen Epoche die entscheidenden 
Momente des Evangeliums abgeschwacht und umgebogen sind, 
oO tritt uns in der Eschatologie ein Stick lebendiger ur- 
thristlicher U berlieferung entgegen, das einen festen Damm gegen 
snostischen Dualismus und griechische Abstraktionen bildet, aber 
wich hier ist ein Wandel bemerkbar: die zentrale Stellung dieses 
-ehrstiickes hangt deutlich mit dem Zuriicksinken in jidischen 
Nomismus zusammen. Der Hochschatzung des ATs entspricht 
ler Nomismus —- Christus ist in erster Linie Gesetzgeber und 
leshalb, in die Zukunft gesehen, Richter — das alte jiidische 
schema von Gesetz und Verheifung steht wieder in voller Kraft, 
lie Gerechtigkeit ist zu einer @ntc geworden, der paulinische Be- 
sriff verloren. Das menschliche Vollkommenheitsstreben richtet 
len Blick auf die kommende Herrlichkeit und hilft hinweg iber 
lie Bedrangnis dieses Aons, des Winters der Gerechten!. Welt- 
snde, Auferstehung und Gericht steht nahe bevor? — bei Barna- 
yas (15, 5) und Papias (Irenadus V 33) finden sich zuerst chiliastische 
Anschauungen, aber die sinnlich-phantastischen Zige, wie sie 
>apias aus der jiidischen Apokalyptik tibernimmt, treten doch im 
igemeinen zurtick hinter dem sittlichen Charakter der Hoffnung. 
n den Apokryphen wird die Eschatologie in ihren einzelnen 
fugen ausgemalt (Petrus-Apokalypse). 


In dem Zusammenhang der eschatologischen Vorstellungen 
pielt auch der Begriff der Bactheia tod“de0d eine grove Rolle. 
sie ist rein zukinftig vorgestellt — der Begriff ist ganz formel- 
aft gebraucht als Reminiszenz aus der urchristlichen Zeit. Das 
eigt sich besonders darin, da® auf den Ton der Aktivitat, der 
n dem Wort Bactrsta liegt, gar nicht mehr geachtet wird. Dafiir, 


Vege zur Unsterblichkeit. Bei Ignatius geht die Entwicklung nicht in der Richtung 
er Philosophie und des Moralismus, sondern die Mystik ist das Beherrschende: es 
andelt sich bei der Erlésung nicht so um die Befreiung von der Siinde, als vielmehr 
on Tod und Irrtum (fiir Justin ist dann die Erlésung nur noch die Entbindung der 
yenschlichen Naturtugenden). Diese griechische, mehr mystisch-naturhaft als ethisch 
ingestellte Auffassung des Heils, wie sie in der Deutung des Abendmahls als 
dppaxoy atavactac zum Ausdruck kommt, und das Fehlen der jiidisch-alttestament- 
chen Grundlage macht Ignatius unfahig, Paulus ganz zu verstehen — Siinde, Bufe, 
echtfertigung sind fiir ihn ebensowenig die entscheidenden Fragen wie fiir die anderen 
postolischen Vater. 

1 Herm. sim. III 2, vgl. If Clem. 5, 5. 

2 I Clem. 23, 4; Il Clem. 12, 1; Barn. 4, 3; 21, 3; Ignat. ad Eph 11,. 
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daB Jesus in seiner Reichspredigt von dem Herrschaftsanspruc 
Gottes redet, ist das Empfinden verloren gegangen. Das Reic 
ist von den Aposteln verheifen (I Clem. 42, 3), sein Komme 
gebunden an die Wiederkunft Christi (I Clem. 50, 3), gedacht a 
unser Lohn nach dem Tode'. Bedingung fiir den Eintritt in 
Reich ist a) das Sakrament? b) die guten Werke®. Der ethisch 
Imperativ wird im Reichsgedanken stark unterstrichen, durch de 
Blick auf die géttliche VerheiBung wird der Werkdienst motiviert 
Der Zeitpunkt der Erscheinung des Reichs ist nicht festgeleg 
aber als nahe bevorstehend gedacht. Der 2. Clemensbrie 
macht das Kommen des Reichs vom Verhalten der Gemeind 
abhangig *®. Der Hervorhebung der Ethik entspricht die Betonun 
des Gerichtsgedankens in der Reichshoffnung® Auch fir Barna 
bas ist das Reich eine eschatologische Gré®e und nicht auf di 
Kirche zu deuten’, wenn auch Barnabas 8, 5 in typologische 
Deutung von Ps 964) den Beginn der Herrschaft Christi in di 
Ostertatsache legt: 7 Bastheta *Incod éxt tod €bAov. Ihren besondere 
Charakter erhalten die Reichgottesvorstellungen bei Barnaba 
durch die Ansatze des Chiliasmus, die sich bei ihm finden. Des 
halb kann er von Tagen des Ungliicks und des Kampfes sprechet 
die auch noch im Reiche Christi sein werden®, die aber de 
Heiligen nicht mehr schaden kénnen. Dieser Zwischenzustan 
der irdischen Herrschaft Christi ist bei ihm von der ewige 


1 TI Clem. 5, 5. Charakteristisch ist, da8 bei dem Wort Bactheta gar nicht mel 
an den Dienst Gottes, sondern nur an eine d&vamavatc gedacht ist. 


* Herm. sim. IX 16, 2 ed. Funk I 608: dydyuyy .. styov dt’ Bdatoc vaBhva 
tva Cwororyndacty - ox nobvayvto yap a&hhwe eicehdetv etc tyy Bacthetay tod teoi 
et py thy véxpwaty anédevto tH CwHs abtav [tHs mpotépac]. 

* Il Clem. 6, 9: .. ‘Hpetc dav wh typhowpey td Bantiopa ayvoy nal Gptaveto 
notga nenordyjcet eicehevodpeda sic tb Bascthetov tod Beod; YH tic Huy napaxhyte 
Sorat, Sav py ebpeddmev Soya Syovtes Gora xat Strata; vgl. I Clem. 11, 7. 

‘Il Clem. 11, 7: 8éy ody morqowpey chy dtxarocbvyy svavttoy tod Seo 
etonfopey cic thy Bacthetay adtod xat hydopeda tac enayyehiac. Vgl. Barn. 21, 1 
--0 yao tadta (scil. ta Stxarwuata tod xvopiov) normy ev tH Bactheta tod Ser 
dofacd-joetat. 

* Das Zitat aus dem asketisch-dualistisch orientierten Agypterevangelium b 
Il Clem. 12, 2 ff. 


6 4 x ~ i) , 3 ~ iN >| r 
TI Clem. 17, 5: xat oovtat chy ddfav adtod xat td APATOS OL Amtotot, x 
Eevicdjsovtat tddvtec tb Bacthstov tod xdapov bv cH “Inaod. 
* Anders Ph. Hauer, Der Barnabasbrief, 1912. 
8 : z Teh eA aye 
Barn. 8, 6: 6tt ev tH Bactheta adtod Hugpot Ecovrae moyypat xat porapo 
Ls + J 
by aig Hpctc cwoynodpeta.. 
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derrlichkeit des Endreichs nicht klar geschieden’. Auch die 
A postellehre setzt ein sichtbares Reich Christi auf Erden und 
ine doppelte Auferstehung voraus (c. 16). Deutlich treten im 
yastor Hermae Berihrung und Verschiebung im Verhiltnis 
um NYT’ hervor. Ganz urchristlich ist auch ihm erste Bedingung 
les Eintritts ins Reich die géttliche Berufung, die Bindung an 
-hristus . Daneben aber ist der Eintritt ins Reich gebunden an 
inen besonderen Grad sittlicher Vollkommenheit — was ur- 
priinglich unléslich verbunden war, Glaube und sittliches Leben, 
<ann man jetzt zerlegen*. So gleitet man von der gewaltigen 
Zinseitigkeit und Einheitlichkeit des Paulus wieder zuriick in den 
Moralismus. Gerade bei Hermas wird es deutlich, da® die Eschato- 
ogie nicht mehr durch die Heilsgewi®heit, sondern durch die 
sorge bestimmt ist — das hangt damit zusammen, da man es 
ticht mehr wagt, den Blick voll auf Gott zu richten und auf das, 
vas er fiir uns tbrig hat, sondern am Menschen haften bleibt und 
leshalb zwischen tibertriebenen Anforderungen und tibertriebenem 
3ekenntnis menschlicher Schwdche und Haltlosigkeit hin und her 
chwankt. Deshalb steht neben der Sehnsucht nach der baldigen 
WViederkunft Christi die Furcht vor dem Gericht, und Hermas 
ru eine zweite Bue verkiindigen. Dem Moralismus des pastor 
dermae entspricht es, dai es fiir ihn Abstufungen der Seligkeit 
ribt (die Mauern um den Turm Sim. IX) — der Mafgstab liegt 
ben in der Wiirdigkeit des Menschen, nicht in dem Reichtum 
ler géttlichen Gnade. a 

Eine besondere Betrachtung; verdient das Verhdltnis der 
Leichserwartung zu dem Kirchenbegriff der Zeit. Schon im 
postolischen Zeitalter steht die Kirche als eine himmlische Grége 
ieben Christus und iiber den Gemeinden und den einzelnen. 
etzt wird die Kirche als himmlischer Aon, als praexistente Person, 
ranz nahe an Christus herangeriickt, sie ist der Zweck der Schépfung, 
dytwy Tpaty suttody 4. Sie ist die Braut bzw. das Fleisch Christi ® 


1 Nur einmal spricht Barnabas von der Bacticta tod deod (21, 1), sonst immer 
om Reiche Jesu bzw. des Herrn (4, 13; 7, 11; 8, 5. 6). Aber eine inhaltliche Unter- 
sheidung liegt hier kaum vor. 

2 Sim. IX 12, 5: et ody cic thy mokty 0d Bévy etceddsiv, ct pH ta ths 
bhyg adrys, obtw.. nat sic thy Bacthstay tod decd &Awe etosktety 0d Sdvatat 
yFpwros, et py Std tod dvopatoc tod viod tod Hyanypevon Sn’ abtod. Vgl. 12, 8. 

3 Sim. IX 15, 2f.: Bezeichnend ist, dai in diesem Tugendkatalog nach der 
tatts sogleich die éyxpateta genannt wird. 

4 Herm. vis. II 4, 1; vgl. 1 3, 4; I 1, 6. Ignat. ad Polyc. 5, 1. 

5 Didache 11, 11; Il Clem. 14, 1—4. 
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— auch bei Ignatius finden wir die mystische Einheit vo 
Christus und Kirche1 Diese himmlische Kirche ist das Urbil 
der irdischen Kirche, die sich ja noch durchaus als eine Gemeind 
der Siindlosen, Heiligen darstellt. Wahrend die Abendmahlsgebet 
der Didache klar zwischen der Kirche und dem Reiche Gotte 
scheiden und von der éxxdysta sprechen, die Christus in sein Reic 
versammelt2, ist fiir den Verfasser des 2. Clemens-Briefe 
die éxxdyoia ein religiéses Gut, das man hier bewahren und eins 
voll empfangen soll, ganz parallel der Bastieta tod cod des NTs 
Bei Hermas riicken Reich Gottes und Kirche ebenfalls seh 
nahe zusammen. Der Eintritt durch das Tor im Turmgleichni 
bedeutet, da& auf Christus sich die Kirche erbauen soll, oder, wa 
das gleiche ist, daS man durch Christus ins Reich kommt*. Un 
schon hier auf Erden sind wir Birger der himmlischen Stad 
haben nach ihren Gesetzen zu leben und uns im irdischen Staa 
als Fremdlinge zu benehmen — die Vorstellung von der civita 
dei im Gegensatz zur civitas terrena bereitet sich hier deutlic 
vor®, Die ideale und die empirische Kirche fallen fir Herma 
am Anfang und prinzipiell zusammen, ebenso am Schluf, wo di 
Kirche vollendet, eben das Reich Gottes ist. Die @xxAyota is 
eine himmlische Grédfe, wie Christus in der Sichtbarkeit erscheinenc 
um am Ende der Tage in den Himmel zuriickzukehren und al 
die verklirte und verherrlichte die Bacteta tod deod zu bilden' 
Doch haftet am Begriff der Bactketa tod Yeod starker der eschatc 
logische Charakter, wahrend der Blick bei dem Wort éxxdyat 
sich zuriickwendet in die Urzeit der Schépfung. Von der Reichs 
predigt Jesu sind die Begriffe dadurch geschieden, da® sie nich 
mehr eine das ganze Leben gestaltende und durchdringende Krai 
sind, nicht mehr von der Unterordnung des gesamten Leben: 
Handelns und Hoffens unter die Herrschaft Gottes sprecher 
sondern eben zu »Begriffen« geworden sind. »Die urspriinglich 
Vorstellung vom Reiche Gottes, das Christus vom Himmel ge 
bracht und auf Erden gestiftet hat, ist gespalten, und jeder de 
beiden Teile ist von der Dogmatik gliicklich wieder an de 


1 Ignat. ad Ephes 5 ,. 

® Didache 9, 4; 10, 5. Die Gleichung Kirche = Leib Christi hat sie natiirlic 
auch (11, 11). 

# Tl. Glempaayes: 4 Herm. sim. IX 12, 3. 5 Herm, sim. I 1. 


° Vgl. vy. Engelhardt, Das Christentum Justins des Martyrers, 1878, S. 40: 
Anmerkung. 
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Himmel versetzt worden; der eine, die Kirche, ist an den Anfang 
pestellt worden, der andere ans Ende. Aber die Erde ist entleert, 
oder vielmehr der Gegenwart bleibt nur ein irdisches Gehduse 
Jes himmlischen Aons nach, welches dem Theologen und Apo- 
logeten zwar Schutz gewdhrt, in welchem aber das christlich-sitt- 
liche Leben verkimmern mu, soweit es in dem Bann desselben 
bleibt « 4. 

Ignatius nimmt auch in der Frage der Eschatologie seine be- 
sondere Stellung ein. Die jiidisch-alttestamentlichen Farben der 
Eschatologie fehlen ganz, die Vorstellung des zukiinftigen Gottes- 
reichs ist eine Reminiszenz aus Paulus”. Die Vorstellung von 
Jen letzten Dingen ist johanneisch, vergeistigt, das Heilscut — 
[WH aidvioc, apdapaia, emttvyeiv Seoh — ist wesentlich zukiinftig ge- 
dacht, aber schon hier verbiirgt, die Gottesgemeinschaft ist schon 
etzt im Vollzuge und nur der Vollendung wartend. Der Begriff 
jes Reiches Gottes wird dem der Gemeinschaft am Leiden Christi?* 
oder des ewigen Lebens* gleich gesetzt oder durch diese u. a. 
verdrangt. Durch die Ignatiusbriefe zieht sich eine stark welt- 
ibgewandte Stimmung, die fast an Dualismus streift®. Anderseits 
inden wir bei Ignatius bekanntlich eine Hervorhebung ‘der kirch- 
ichen Linie und eine Hochschatzung des Amts, in der er seiner 
feit vorausgeht ®. Der Gedanke von der bischéflich-monarchisch 
yerfaBten katholischen Kirche lat die eschatologische Spannung 
weichen — hier sind die Ansatze zu der Entwicklung, in deren 
Verlauf die katholische Kirche sich als vollkommenes Organ der 
zottesherrschaft manifestiert, Kirche und Gottesreich in eins zu- 
sammenfallen. ; 


Es mu betont werden, dai trotz der Beschrankung des 
Xeich-Gottes-Begriffs auf die Endzeit und trotz der Verflachung 
ind Umbiegung der Botschaft Jesu in den Gemeinden doch die 
<rafte des Evangeliums wirksam waren: in der sittlich-sozialen 
sesamthaltung der Gemeinden kommt zum Ausdruck, dafi sie 
10ch den ganzen Ernst der Botschaft Jesu, und ebenso die ganze 


1 y. Harnack in der Zeitschrift fiir Kirchengeschichte Bd. 1, 1877, S. 352. 

® Ignat. ad Eph 16 ,. Ebenso liegt es bei Polycarp, dessen Brief an die 
hilipper in der Hauptsache aus Zitaten besteht, vgl. 5 , (=I Cor 6 aS Bp 
= Ime 6 ,,)- 

3 ad Philad. 3, 3. 4 ad Ephes 19 3. 

5 ad Rom. 6, 1, ad Ephes. 19, 3 u. a. 

6 ad Ephes. 5, 1, ad Trall. 2, 3, ad Smyrn. 8, 2. 

Frick, Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens. 3 
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Freudigkeit eines Lebens im Dienste Gottes und der Briider be 
wahrt habent, Beides, die sittliche Tatkraft und der Missions 
eifer, hingen eng zusammen mit der lebendigen Hoffnung. W 
ein gro®es Ziel das Leben bestimmt und man mit gespannter Er 
wartung auf das nahe Ende sieht, da setzt man auch seine ganz 
Kraft darein, das eigene Leben zu heiligen und anderen dies Zi 
zu vermitteln. Aber neben der Botschaft von Jesus, der freudige 
Ethik und der lebendigen Hoffnung macht sich ein Faktor geltenc 
der nicht aus dem Evangelium stammt, sondern aus der jidisch 
hellenistischen Welt, und der im Lauf der Entwicklung imme 
stirker wird und zur Bildung des Katholizismus fihrt. An Stell 
der persénlich-ethischen Orientierung treten die metaphysisch 
substantialen Beziehungen zwischen Gott und Menschennatur i 
den Vordergrund. So weit sind die Krafte des Evangeliums lebendig 
als noch ein lebendiges Verhaltnis zu dem persénlichen Gott d 
ist? — aber schon jetzt ist die entscheidende Frage nicht meh 
die Herrschaft Gottes, sondern das Gliick des Menschen — di 
Eschatologie orientiert sich anthropozentrisch. Das macht sic 
auch in der Stellung zur Welt wirksam geltend. Schon Paulu 
denkt dualistischer als Jesus, dessen Reichspredigt eine Indifferen 
gegentiber der Welt — Weltdurchdringung und Weltgestaltun: 
waren ihm fremde Ziele —, nicht aber eine Weltverurteilung i 
sich schlo®. Die Eschatologie der apostolischen Vater ist rei 
jenseitig bestimmt und wirkt entwertend auf die Welt tiberhaup 
Durch Haufung guter Werke und Askese sucht man die Be 
lohnung im Jenseits zu erlangen, und hinter der asketischen Tugenc 
tibung tritt, wenigstens in der Reflexion, die Bruderliebe zuriicl 


So ist schon in der Zeit der apostolischen Vater der Reick 
Gottes-Begriff formal zuriickgedrangt und auf das Gebiet de 
Zukunftshoffnung beschrankt, inhaltlich entleert, insofern als di 
Gottesanschauung verflacht und trotz der energischen Kamp: 
stellung gegen das Judentum unter der starken Benutzung de 
AT-lichen Gedankenwelt der jiidische Nomismus wieder zur Ge 
tung kommt. 


* Vgl. I Clem. 47 ff., Didache 1 ff., Ignat. ad Ephes 14, Polyc. ad Phil. 3. 

* Daf Gott fiir die Christen dieser Zeit doch nicht blofer Begriff geworden i; 
sondern lebendige Persénlichkeit, kommt auch in den Bezeichnungen zum Ausdruc 
die sich an den Begriff der Bastheta anlehnen — sowohl Gott wie Christus werd 


gern als Konig bezeichnet: Didache 14, 3; Herm. vis. III 9, 8; I Clem. 61, 2; vs 
i Clem. 17, 5. ri 
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An Stelle der Theokratie in dem durch Jesu Botschaft ver- 
eften Sinne tritt die Herrschaft der menschlichen Tat und der 
enschlichen Begehrung — Moralismus und Mystik sind die Gleise, 
_ denen die Entwicklung fortgeht. Die Frage der praktischen 
tellung in der Welt tritt in den Mittelpunkt des Denkens und 
htt einerseits zum Kompromi® mit der Welt in der katholischen 
irche, auf der anderen Seite zum konsequenten Dualismus in 
er Gnosis und in der montanistischen Bewegung. Trotzdem ist - 
ich in der Folgezeit evangelisches Leben zu finden, iiberall da, 
o die Gottesanschauung des NTs nicht durch heterogene Ein- 
lisse zersetzt ist, und je starker die Schriften des NTs in der 
heologie zur Geltung kommen, um so mehr niahert sich diese 
ieder den urspriinglichen Kraften der christlichen Religion. 


Die Apologeten. — 


In der Entwicklung der Kirche des I. Jh. bedeutet die Theo- 
ygie der Apologeten! einen gewissen Tiefstand. Man darf 
eilich nicht vergessen, da das Zuriicktreten der evangelischen 
edanken sich zum Teil aus der Frontstellung der Apologeten 
klart, die eben nicht mehr zur Gemeinde, sondern zu Draufen- 
ehenden sprechen. Aber es ist doch ein tiefgreifender Unter- 
hied gegeniiber der Zeit noch der apostolischen Vater, daB jetzt 
1 Stelle des Beweises des Geistes und der Kraft die wissen- 
haftliche Methode, an Stelle der praktisch-sittlichen die apo- 
getische Tendenz tritt, und da man nicht’mehr das hervorhebt, 
odurch die Gemeinde sich tber ihre Umwelt hervortut, sondern 
uptsichlich die Berihrungspunkte mit dieser betont. Geffcken 
richt mit Recht von der apologetischen Tendenz, »das Christen- 
m zu depotenzieren und den Rest allgemeiner Gedanken und 
rundsadtze der tonangebenden Richtung des Tages mundgerecht 
| machen«. Aber Kritik bedeutet noch nicht Verstaindnis, und 
ir miissen versuchen, das Christentum der Apologeten zu ver- 
shen aus der ganz neuen Fragestellung heraus, vor die sie ge- 
slit sind. Wir stehen hier an dem kritischen Punkt, wo das 
wristentum aus einer Religion der Armen zur Macht in der 
iechisch-rémischen Geisteswelt wird und damit vollends unter 


1 Vgl. die Ausgabe von Goodspeed, Die Altesten Apologeten, Géttingen 1914; 
- Theophilus vgl. Otto, Corp. apol., Bd. VIII; fiir Minucius Felix vgl. Halm im 
iener Corpus script. eccl. lat., Vol. Il; fiir Athenagoras’ Iept avactacews vgl. Otto, 
rp- apol., Bd. VII. 
3F 
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den Einflu8 der antiken Frémmigkeit gerat. Es ist nicht d 
Frage, der die Predigt der Apostel antwortete: was sollen w 
tun, daB wir selig werden ?, was diese Menschen zum Christentu: 
fihrt, sondern das religisse Sehnen der Zeit in seiner Leben 
miidigkeit und seiner skeptischen Stimmung wird durch die Pos 
tivitat und die lebendige Hoffnung der neuen Religion stark a1 
gezogen. Aber es gestaltet diese neue Religion auch kraftig ur 
Das Christentum wird Weltanschauung! »Innerhalb der griechiscl 
rémischen Kultur haben nun aber alle Beziehungen, die nach de 
Grundzug des Christentums bestehen, den Charakter metaphysiscl 
substantialer Relationen zwischen Gott, dem Aéyoc¢, der Mensche: 
natur und dem heiligen Geist erhalten« 4. 

Auch die Apologeten gehen in ihrer Beweisfihrung vo: 
Gottesbegriff aus, gerade in diesem Punkte aber ist die for 
schreitende Entfernung von Jesus klar zu erkennen. Die einzig 
positive Aussage tiber Gott ist seine Eigenschaft als Schépfe 
aber auch das ist nicht in dem alttestamentlich-persénlichen Sint 
zu verstehen, wie wir ihn auch bei Jesus finden, sondern durchat 
griechisch-kosmologisch aufgefaBt: Gott die absolute Kausalitz 
der Urgrund alles Seins und Prinzip aller geistigen und sittliche 
Krafte?. An Stelle des persénlichen Gottesverhdltnisses tritt e 
unpersénlicher, neutraler Begriff’, Gott ist eine transzenden 
GréBe, von der man nur in Negativen sprechen kann, und seit 
Vollkommenheit liegt darin, da® er unbegreiflich ist, denn er i 
selbstgentiigsam* Das ist der Gottesbegriff eines christianisierte 


* Dilthey, Gesammelte Schriften Il S. 505 (»Das Christentum in der antik 
Kultur«). Vgl. hierzu Karl Miiller, Beitrage zur Geschichte der valentinianisch 
Gnosis, Nachrichten der Géttinger Gesellschaft der Wissenschaften, phil.-histor. Klas 
1920 S. 179 ff. Miiller weist darauf hin, daS im Griechischen Persénlichkeit und Sv 
stanz nie streng geschiedene Begriffe sind, aber nicht etwa so, daf der Substanzbeg1 
unwillktirlich in das Persénliche emporgehoben ist, sondern umgekehrt das Persénlic 
nicht in der geldufigen Strenge gefaft ist und darum leicht in den Substanzbegi 
hinabsinkt (S. 212—213). 

? Vgl. vy. Engelhardt, Das Christentum Justins des Martyrers, 1878, S. 136. 

* Man bekennt Gott als Eva toy G&yévytov nat Gidtoy nat ddparov nat amar 
nat anacahyrtoy xal aydontoy, ¥ pov xat hore xatahapBavenevov, putt > 
xddhet rat mvedpact xa Sovaper avexdinynty meprexopevoy, Sy” od Yeyevytat to 7 
Athenagoras, c. 10, ed. Schwartz, 1801, S. 10, 22 ff, Diese und &hnliche Aussag 
finden sich bei allen Apologeten. 

.* Athenag., c. 16, ed. Schwartz, S. 17, 6ff.: névea yap 6 Ded sort adtoc adr 
P@> ampocttov, xdcpoc téhetoc, nvedpa, dbvaptc, Aoyoc. Vgl. demgegeniiber z 
christlichen Gottesbegriff Holl, Gesammelte Aufsatze I 2 S. 43: »Nicht darin best 
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latonismus — an Stelle der ethischen Beziehungen sind vollends 
ie kosmologischen getreten, und die Predigt Jesu vom Gottes- 
sich und der Gotteskindschaft wird aufgehoben in dem Be- 
reben, Gott méglichst weit fortzuriicken in die jenseitige Sphare. 
rott ist eigenschaftslos, frei von allen Affekten und verkehrt mit 
er Welt nur durch die Vermittlung des Logos. Der dédyxoc- 
redanke ist der bezeichnendste Ausdruck des abstrakten Gottes- 
egriffs des hellenistischen Judentums. An Stelle der xowwvia 
wischen Gott und Mensch tritt ein unpersdnlicher Wesens- 
usammenhang, eine natiirliche Gemeinschaft, vermittelt durch 
ie Samenkérner des Adyo¢ — diese Gemeinschaft ist nicht sitt- 
ch begriindet, deshalb auch nicht durch die Siinde aufgehoben, 
sondern blo& beschrankt. Der Mensch ist seinem Wesen nach 
‘ei — der hohe sittliche Ernst des Christentums kommt darin 
um Ausdruck, daf& doch in dem Gedanken der Freiheit zum 
ten die ganze Schwere der Verantwortung betont wird. 
reilich, alle ethischen Begriffe sind stark intellektualistisch ge- 
irbt: Siinde ist dem Apologeten nur noch eine Verderbtheit der 
Tfernunft. Wissen der Wahrheit fuihrt zur Freiheit —,von der 
leilsbedeutung des Todes Christi und der vergebenden Wirksam- 
eit der gdttlichen Gnade wei man nichts zu sagen — die 
christliche« Lehre der Apologeten ist, da der Adyo¢ Gottes in 
ssus Christus sich offenbart hat, da der Gekreuzigte Gottes Sohn 
t. Glaube ist nur noch ein Fiir-wahr-halten der géttlichen Lehre, 
er Glaube macht nicht gerecht, sondern ist Voraussetzung einer 
rerechtigkeit, die durch Leistungen eines siindlosen Wandels zu- 
ande kommt. Anstelle des Glaubens an Gott tritt das Wissen 
on Gott und die Nachahmung Gottes im Tun seiner Gebote. 
Dem rationalistischen Gottesbegriff entspricht die moralistische 
thik — griechischer Freiheitsbegriff und jiidische Gesetzesethik 
irken hier zusammen. Das Christentum ist fiir Justin nicht ein 
eues, sondern einmal die Erganzung und Vollendung der natiir- 
chen und sittlichen Erkenntnis, anderseits die Erfillung des alt- 
stamentlichen Gesetzes. Belehrung, Leistung, Belohnung — das 
t das Schema der Ethik Justins. Christus ist der Lehrer bzw. 
ar Gesetzgeber!, der paulinische Begriff der Gerechtigkeit ist 


ottes Gréfe, daf er selbst selig in einsamer Hohe thront, unbediirftig einer Welt, 
bediirftig auch des Menschen; grof ist er vielmehr dadurch, daf er selbstindiges 
sben aufer sich zu setzen und es zu sich emporzuftihren vermag.“ 

1 Arist. 15, 10; Justin dial. 11, 2. 
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verflacht zu einem freien Handeln unter der Herrschaft der Ve 
nunft — Frommigkeit und Gerechtigkeit sind Leistungen, zu den« 
der Mensch durch Aussicht auf Lohn und Erkenntnis Gottes g 
trieben wird. Wie die Siinde von der mangelnden Erkenntr 
abgeleitet wird, so liegt das Wesen der Erlésung in der Bele 
rung, und die eigentliche Gnadengabe ist die apdapcta, adavact 
amaveta. 

Das Handeln hat in der Gottesgemeinschaft nicht me 
seinen Grund, sondern sein Ziel — die Ethik ruht durchaus a 
der Eschatologie. Die Furcht vor dem Gericht und die Au 
sicht auf den verheiBenen Lohn sind Hauptmotive der Sittlichkeit 
Durch freies Handeln verdient der Mensch sich die Unsterblic 
keit, nicht mehr das Gesetz der Liebe herrscht in der Ethi 
sondern das Streben nach Heiligkeit und Vollkommenheit. - 
Auch in der Apologetik spielt neben dem Hinweis auf d 
Verwandtschaft mit der Philosophie die Drohung des Gerich 
eine besondere Rolle. Die letzte Orientierung der Eschatolog 
ist euddmonistisch, weil der persénliche Gottesbegriff fehlt, — ut 
damit hangt es zusammen, dai die Frage nach dem Geschick d 
einzelnen durchaus im Vordergrund steht und die allgemeii 
Eschatologie zuriicktritt, — in den Einzelzitigen aber wird gera 
in diesen Fragen der Zusammenhang mit der altchristlichen Tr 
dition gewahrt. Es zeigt sich hier, daf§ das Christentum der Zé 
doch nicht in der hellenistisch orientierten Theologie aufging. D 
Vorstellungen von der Fleischesauferstehung und dem Millenniu 
werden betont, so wenig sie sich in die »spirituelle Gesar 
betrachtung des Evangeliums« fiigen wollen®. Nicht bei all 
Apologeten freilich findet sich der Chiliasmus — Tatian, Athen 
goras, Theophilus haben ihn ebensowenig wie die Verfasser vi 
I. und I. Clemens, Ignatius, Polykarp. Auch fiir Justin gehé 
das Festhalten am Chiliasmus zwar zur »Orthognomie<, aber 
ist kein wesentliches Moment der Hoffnung mehr, ist zum trac 
tionellen Lehrstick geworden*. Seine innere Bedeutung hat d 
Chiliasmus verloren. seit ihm die Beziehung auf die Geschich 
Israels fehlt*. Mehr Bedeutung legen die Apologeten der Fleische 


* Athenag. c. 12, 31; Arist. 16, 2f. 17, 8. 

> Vgl. v. Harnack, Judentum und Judenchristentum in Justins Dialog, Texte 
Unters. XXXIX 1, S. 83. 8 Justin dialog c. 80. 

* vy. Engelhardt, a. a. O. S. 371 spricht von der »antijiidischen Firbung « 
Chiliasmus« bei Justin. 
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vuferstehung bei, obgleich auch diese in ihrer Theologie ein 
1eterogenes Element bedeutet. Tatian betont, da® Gott, der den 
Menschen mit Seele und Leib gcschaffen hat, ihn auch im Leibe 
ichten wird’. Mit dem Bilde des Mondes, der allmonatlich stirbt 
ind wieder aufersteht*, oder mit dem Hinweis auf die Entstehung 
les Lebens aus dem Nichts und dhnlichen Beispielen aus der 
Natur versucht man den rationalen Beweis fiir dies Dogma. Die 
Erwartung des nahen Endes, des baldigen Kommens des Herrn, 
»owohl vorhanden‘, tritt doch zuriick hinter der anderen Stim- 
nung, die angesichts der Verhdltnisse noch an eine langere Frist 
zlaubt, nicht aus egoistischen Motiven, sondern aus dem Missions- 
rieb heraus. So spricht Justin von einem Aufschub des Welt- 
sndes, m¢ dy .. . ovvteheady] 6 dprdpd¢ tHv Tposyvwopévoy®. Die 
-hristen beten fiir das Bestehen der Welt® Aber dennoch ist 
lie Theologie der Apologeten von einer starken Jenseitsstimmung 
seherrscht, am starksten bei Tatian, der der Welt ganz ablehnend 
yegentibersteht und sowohl in seinen Jenseitsspekulationen als in 
einem praktisch-asketischen Christentum vdollig gnostisch-duali- 
tisch gerichtet ist. Auch fiir Theophilus ist dies Leben eine 
Strafzeit fiir die vor diesem Leben begangenen Siinden. So ist 
ler Tod eine Wobhltat, denn er beendigt diese Zeit der Qual und 
uhrt zu einem neuen Leben im Paradiese’. Und dieses neue 
eben wird in durchaus hellenistischen Farben geschildert als 
rollkommene Erkenntnis und vollkommenes Sein. Wichtiger als 
jie Gemeinschaft mit Gott ist der Antei!am Wesen Gottes, der 
Jnsterblichkeit §, der Unsterblichkeit aber wird die Seele fahig 
lurch Erkenntnis der Wahrheit® — Justin sieht die Gliickseligkeit 

eS iatianly 6; ov. 2 Theophil. II 15. 

8 Justin apol. I 10, 3. 19, Athenag. de resurr. 3. Minuc. 34, 9. Theophil. I 13, 
gl. auch Tertullian, Apol. 48, 30. Iren. V 3, 2. 

4 Justin dial. 28, 2: Bpoayds obdtog Spiv mepthetretae moooydicews ypdvoc’ bay 
doy 6 Xprotds eodetv, pwatyy petavojsete, paryy xhaboere. 

5 Justin apol. I 45, 1, vgl. I 28, 2. dial. c. 39, 2. 


SWArist; 16; 6: 7 Theophil. II 26. 
8 Tatian c. 7, 1: ta ... Se0d potpag dvbpwrocg petaraBdy Eyy xat tO 
DAVA.TOV. 


® Tatian c. 13, I bringt die eigentiimliche Anschauung: odx gotty &bdvatoc ... 
1 Poy ad? Eaorhy, Svyrh 88° GAG dovards H abr nak py arodvysuety. Ivjoxec 
By yap nat eta peta tod cwpatos ph Twwoxovsa thy adydeav — am Ende 
ler Tage aber steht sie wieder auf mit dem Leibe zum Gericht, um den Tod in 
nsterblicher Dauer zu empfangen. Aber unsterblich ist sie, wenn sie Gotteserkennt- 


is hat. 
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in der Erkenntnis der Wahrheit beschlossen: 7 obv gtcsogt 
edSatmovlay moet; .. . xal pddtota . . . xat povyt, Diese Erkenn' 
nis des wahren Seins ist nicht rein verstandesmakig gedach 
sondern es lebt darin ein starkes mystisches Element, das seine: 
Ausdruck findet in der Sehnsucht, Gott zu schauen, ti Sempiq to 
vtog zat tHy axelv SsOoypévwv anabotws Emayahrcodat *. 

Welche Bedeutung hat in diesen Gedankenzusammenhange 
der Begriff der Bastheia tod ts0d? Der Reich-Gottes-Begril 
stammt aus der jiidischen Religion, betont die persénliche Be 
ziehung zu Gott als dem Herrscher und Vater und einigt sic 
nicht mit der Philosophie Platos und der Ethik der Stoa. Des 
halb fehlt der Begriff in den Schriften der Apologeten auch s 
gut wie vollig. Die Eschatologie ist eben beherrscht von de 
Frage nach der Vollendung des einzelnen, die Reichshoffnun; 
tritt dahinter fast vollig zuriick. Anders steht es in Justins Dialog 
fir die Auseinandersetzung mit Juden war der Begriff ja i 
hohem Grade geeignet. In Justins Apologie kommt der Begril 
der Bactheia tod dc0d zweimal vor, bei Athenagoras einmal (s. 1 
S. 41), bei den Apologeten gar nicht! Aber es muf noch einme 
gesagt werden: was uns die Apologeten bringen, ist nicht da 
ganze Christentum ihrer Zeit. »An dem Bestreben, durch Fest 
legen eines Dogmas den Glauben vor dem eigenen Denken un 
dem der Zeit zu rechtfertigen, hat im 2. Jahrhundert die Ge 
meinde keinen grofen Anteil«*. So sehr die theoretischen Aus 
einandersetzungen sich von der Botschaft Jesu entfernt haben, un 
die Abwehr gegen das Heidentum sie gerade wieder ins Heiden 
tum zuriickfallen la®t, auch fiir diese Zeit gilt es noch: »nicht i 
der Lehre, sondern im Geist und Leben lag die Kraft des Christen 
tums jener Tage« 4, 

Und wenn wir scharfer zusehen, finden wir auch in de 
Schriften der Apologeten manches Zeugnis dafiir, da Jes 
Verkiindigung von der Gottesherrschaft in ihrer Forderung un 
ihrer VerheiBung noch wirksam ist. Trotz allem Moralismus is 
das Leben doch noch ein freudiger, dankbarer Dienst und Lot 
preis Gottes und ein Leben in der Bruderliebe — Aristides fordet 
Fasten nicht um der eigenen Seligkeit willen, sondern damit de 


1 Justin dial. 3, 4. ° Athenag. de resurr. c. 25+ 

* Harnack im Vorwort zur Tatianiibersetzung, Giefener Programm von 1884. 

* Seeberg, Die Apologie des Aristides, in Zahns Forschungen zur Geschicht 
des neutestamentlichen Kanons, Bd. 5, 1893, S. 208. 
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3ruder Nahrung bekomme}?. Die Ethik der Bergpredigt ist doch 
1och lebendig — das Gebot der Feindesliebe wird in die Tat 
mgesetzt: “al tpsic duas (die Juden) . . . od ptoodyev, aA cdyd- 
Leda xdv vdv petavorcavtac mavtac Ehéove twyely mapa Tod edamdyyvoo 
wai ModveAcon Tatpd¢ tHv S\wv Yeod — hier bricht auch eine leben- 
lige evangelische Gottesvorstellung hervor?, Und auch in der 
xestaltung der Hoffnung findet ein persdénliches Gottesverhaltnis 
loch seinen Ausdruck. Freilich, die ttberwiegend transzendente 
fassung des Christentums lat auch die Gottesgemeinschaft als 
twas Jenseitiges und Zukiinftiges erscheinen. Der Gedanke, da8 
xott im Leben des Menschen wirkt und zur Herrschaft kommen 
will, liegt den Apologeten fern — Gott ist der Schopfer, aber er 
zat den Menschen frei geschaffen, und des Menschen Aufgabe 
st es, Gott nachzuahmen und zu ihm hinzustreben. Aber im 
enseits gibt es doch eine persénliche Gemeinschaft mit Gott. 


Und hier kommt nun auch der Baotheta- Begriff zur An- 
vendung. 

Wie gerade in der Eschatologie neben heidnischen und 
iidischen auch christliche Gedanken lebendig sind, .zeigt ein 
Wort Justins: of éav a&tove tH exetvon Bovdrsbwate Eavtode dv Fpywv 
etEwot, tio pet adtod dvactpopyc nxatakmdyjvar mposerdyjpayey ovp.- 
Jactrkedovtac, apddptove xai amadeic yevouévove*. Die Christen 
offen auf die Bactrcta peta deo und verachten darum alle 
rdische Herrschaft und scheuen auch den Tod nicht*. Die Vor- 
tellung von Gott als dem Herrscher in seinem Reich findet sich 
caum mehr — eine Ausnahme bildet eine Stelle in der mpeofeta des 
\thenagoras, wo die von. Gott den Kaisern gegebene Herrscher- 
rewalt mit der himmlischen Herrschaft in Vergleich gesetzt wird: 
wots dp” Eavtay nal thy emovpdviov BactArciav eferdCerv: wo yap dyty 
ratpl xal vig mavra xeyetpwrar davotev thy Bacthelay eidypdaw..., 
Htc évi tm Seq nal cH Tap’ adtod Ady vig vooowévp aueploty mavta 
motetaxtat®. Hier ist die Bactheta also nicht als zukiinftiges Gut 
ufgefaBt, sondern als des Schépfers Macht iiber alles Geschehene 
— diese lebendige Gottesvorstellung einigt sich schwer mit dem 
bstrakten Gottesbegriff, der sonst in der Apologie des Athena- 


1 Aristides, c. 15, 3 ff., vgl. Justin apol. I 15 ff. 27. 29. 67. Athenag. 32. Theo- 
hil. Ill 15. 

2 Justin dial. 108, 3 — solche Stellen bleiben in der Darstellung v. Engelhardts 
nberiicksichtigt — es ergibt sich dadurch doch ein einseitiges Bild. 

% Justin apol. I 10, 2. * Justin apol. I 11. 5 Athenag. 18, I» 2. 
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goras zum Ausdruck kommt (s. 0. S. 36 Anm. 3) und ist woh 
hauptsichlich durch den Vergleich nahe gelegt. Gelegentlicl 
spricht Justin von Gott als dem matip xal Basthede toy obpayay t 
aber dieses ist wie jenes mehr kosmologisch als persénlich auf 
zufassen. Lebendiger als die Gottesvorstellung ist im allgemeiner 
das Christusbild der Zeit. Christus ist zum Himmel aufgefahrer 
und iibt von dort seine Herrschaft aus: @Bacthevcey avedday et 
odpavév?, In ihm ist die Gemeinde geeint®? —- Justin gibt diese 
Gemeinschaft lebendigen Ausdruck * — und er wird wiederkommer 
und auf Erden sein Reich aufrichten, das neue Jerusalem. Danr 
wird sich die Erwartung der Juden auf den Messias und di 
Herrlichkeit seines Reiches, wie sie Daniel verkiindet, erfillen 
abtog yap gary, ap? od nal toy odpavoy xal chy yyy xat Ov ob 6 mari 
wéddet xatvovpyety, odtdc eat 6 év “lepovoadijy. atdytoy GG Aadymen 
wédhov, odtd¢ gotw 6 xara thy té&tv Medyrocdéx Bacthede Ladhpy xa 
aidveog lepedc dhictov drapywv®. Aber nur ein Teil der Juden wirc 
in das Reich aufgenommen, nicht die Abrahamskindschaft, sonderr 
die Rechtschaffenheit ist Bedingung des Heils®. In diesem Reict 
wird sich Christi Gemeinschaft mit den Seinen vollenden, die 
schon jetzt besteht — das Bild aus dem Segen des Mose: >in 
Wein wird er sein Gewand waschen« wird darauf gedeutet: otody} 
yap adrod exddece th &yrov mvedua trode O° adtod dec duaotid@y ha. 
Bévrac, ev of¢ det Svvdwer piv mapectt, nal gvapy@o 68 mapéctar ev cy 
Sevtépa adtod mapovaia’. Das Wort Baotketa gebraucht Justir 
im Dialog vom tausendjahrigen Reich, aber diese Vorstellung is 


* Justin apol. If 2, 19; vgl. auch II 12, 6: Sedv tay mavtwy Endatyy dtxato 
otdajrey. 

* Justin apol. I 42, 4; vgl. 112, 7: 6 Adyoc..., 0d Bacthtntatoy xai Srxardtato: 
Gpyovta peta tov yevvysavta tedv oddéva ovdapey Oyta, und I 41, 1, wo Ps 95 : 
auf Christus angewandt ist. 

® Justin dial. 116, 3: Rusts of d& tod *Iq00d bvopatos dig ets é&vtpwrog — eit 
ganz urchristlicher Gedanke. 

4 Justin dial. 42,3. 63, 5. 

® Justin dial. 113, 5. Vgl. die dem Tryphon in den Mund gelegten Wort 
Dial. 32, I. 39, 7. 

® Justin dial. 120, 5: ... tod Xproted tod tépverw Spay cd yévoc beyxH péhdovtoc 
nat rods pv abiove abv tots aytotc matprdpyats xat mpogyratc tho atwvien Bact. 
Aelag xata€toby péhhovtoc, Vgl. dial. 140, 2. 

* Justin dial. 54, 1 vgl. 139, 4: 6 Xprotds xare thy tod Tavtoxpatopes natpd 
ddyapty Sodsicay adtq napeyéveto, sic grhiav xat edhoyiay xat pertivotav xal ovv 
orxtayv xahdv, thy by cH adeh 1H tay ayiwy mavewv péhdovcay yivectat. 
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nicht klar geschieden von der des ewigen Reichs im Himmel. 
Das Reich wird auch als ewiger Lohn fiir die Gerechten ver- 
heiBen und in Gegensatz gesetzt zu den Qualen der Holle: 6 Sedc, 
Stay mdvtas avactijon, xal tods pév dv alwviy xat dArbtw Baotheta 
apdaptovg nal adavarong nat Above xatacrijoy, tod¢ S58 cto xdraot 
aiwvion mopd¢ mapanéudy*®. In gleicher Bedeutung wie Bactdelay 
wdypovoysty gebraucht Justin »t& aidvia xat &pdapta xdypovopsive %, 

Sehr haufig kommt der Begriff der Bacticia tod Se0d in 
den Zitaten des Dialogs und der Apologie vor. Diese lassen sich 
in zwei Gruppen einteilen: 1. die Zitate, die von der Verhei®Sung 
und ihrer Erfillung handeln. Neben Daniel 7 (Dialog 31, 4. 6. 7. 
79, 2) zitiert Justin Ps 44: ein Scepter der Gerechtigkeit ist das 
Scepter deines Reichs (Dialog 38, 4. 56, 14. 63, 4), Ps 95 (Ap. I 
41,1 s.0.), IT Sam 7%. (Dialog 68, 5; 118, 2), und aus dem 
NT wird wiederholt Mt 84,4 angefithrt..(Dialog 76, 4; 140, 4; 
120, 6). 2. Die Zitate, die von der Forderung und ihrer Be- 
lohnung sprechen. Ist auch das Versténdnis fir die Botschaft 
Jesu ins Moralistische verflacht, so ist es doch ein Zeichen fir 
den sittlichen Ernst der Zeit, da8 man mit Entschlossenheit die 
schwerste Forderung auf sich nimmt. Apol. I 15, 2 fihrt Mt 18 y 
an: es ist besser, eindugig ins Himmelreich einzugehen, als mit 
beiden Augen ins Verderben; I 15, 4 nimmt das Wort von der 
Verschneidung um des Himmelreichs willen auf (Mt 19 3,4), 115, 16 
zitiert Mt 6 ger, (trachtet am ersten nach dem Reiche Gottes. ..), 
I 16,9 betont mit Mt 7», das Tun des géttlichen Willens, Dial. 
105, 6 spricht von der Gerechtigkeit, die besser sein mu als die 
der Pharisdéer (Mt 5.9), Ap. I 61,4 aber setzt mit Joh 33 die Be- 
dingung des Eintritts ins Reich in das Von-neuem-geboren- 
werden! Auch hier zeigt es sich: der Zusammenhang mit dem 
Worte Jesu und der Apostel bildet den starksten Schutz gegen- 
liber den fremden Einfliissen der Moral und Philosophie und 
bewahrt die christliche Lehre vor einer Umwandlung in eine 
Religionsphilosophie. Aber man muf beachten, da wir uns in 
der Zeit des erst entstehenden NT-lichen Kanons befinden, da& 


1 Vgl. dial. 34, 2: 6 yap Xprotd¢ Bactheds xat tepedc xat deoc... kat madytos 
sjevopsvos Mp@toy, eita sic odpavov avepyopevoc ral mahty mapayevomevoc peta B6Eqs | 
nat aimvroy thy Bacthetay Fywy xexqpoxtat. 

2 Dial. 117, 3, vgl. 116, 2: évddcae Hpac ta Ytotpacpéva svObpata, bay mpa- 
Ewpey adtod tas evtodac, Snésyeto, xat atdvov Bacthsiay mpovoyjoat ter yedrae. 

3 Dial. 139, 5. 
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als eigentlich autoritative Schrift das Alte Testament gilt, und 
die Evangelien in dieser Zeit nicht ihrer Form, sondern nut 
ihres Inhaltes wegen dem AT gleichwertig sind. Die Bedeutung 
des ATs fiir die Gestaltung des christlichen Lebens der Zeit 
kann nicht hoch genug eingeschitzt werden, sowohl nach ihrer 
negativen wie nach ihrer positiven Seite. Es ist ein starker Damm 
gegen die Hellenisierung des Christentums, aber es ist anderseits 
der Boden, auf dem jiidischer Geist sich wieder im Christentum 
geltend macht. Jesus hat das Alte Testament nicht verworfen 
sondern vertieft, das 2. Jahrhundert bricht endgiltig mit dem 
Judentum, aber es macht aus den Worten Jesu wieder ein juidisches 
Gesetz! »Wenn man Paulus und Johannes gelesen hat, so ruft 
man mit dem Apokalyptiker aus: actum est — der Geist des 
Judentums ist tiberwunden, aber man weif nichts dartiber, ob 
nun wirklich Judentum und Christentum dauernd im Leben aus. 
einander gehen werden. Wenn man den Dialog Justins gelesen 
hat, wei man, daf sie definitiv getrennt sind, aber der Geist 
des Judentums ist in die neue Religion zuriickgekehrt. Nicht e1 
allein regiert in ihr, aber er ist Mitregent geworden<?). 


Fir Jesus handelt es sich bei der BastAsia tod Deod einzig 
um die Durchfithrung der géttlichen Herrschaft durch die per- 
sénliche Bindung des Menschen an Gott. Jetzt ist wieder die 
groBe Kluft zwischen Gottheit und Menschheit errichtet. In der 
Gottesidee steht wieder das kosmologische Interesse im Vorder- 
grund — fir Jesus gab es das iiberhaupt nicht. Ihm war auch 
xdou.0¢ kein »kosmologischer« Begriff, sondern die Menschheit in 
ihrem durch die Siinde von Gott getrennten Zustand. An Stelle 
des xdap.0¢ soll die BactActa tod de0d treten, oder, wenn man nicht 
so das Wirken Gottes als vielmehr das, was durch sein Wirken 
in der Menschheit entsteht, betrachtet, die xowwwvia (bei Paulus die 
éxxdyota.) Und auch auf das letzte Ziel der Menschheit gesehen 
denkt Jesus nicht kosmologisch, sondern persdénlich, die Bitte um 
das Kommen des Reichs findet ihre Erlauterung an der dritten 
Bitte: yevydyjtm to Anya cov. Der metaphysischen Abstraktion 
des Gottesbegriffs bei den Apologeten dagegen entspricht es, daf 
in der Ethik nicht die Wirksamkeit der géttlichen Gnade, sondern 
die menschliche Freiheit zum tugendhaften Leben und ihr An- 


* Harnack, »Judentum und Judenchristentum in Justins Dialog.« Texte und 
Unters. XXXIX 1 S. 92. 
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spruch auf Lohn hervorgehoben wird — und auch die Aussicht 
auf das verheifiene Heilsgut findet ihren Ausdruck weniger in 
dem Begriff der Bactheta tod $e0d als in den griechischen Be- 
griffen der Unsterblichkeit, des ewigen Lebens und der voll- 
kommenen Erkenntnis. 


Die Gnosis. 


In der Entwicklung der kirchlichen Lehre sahen wir den 
wachsenden KEinfluB der hellenistisch-jiidischen Ideen auf das 
Evangelium, umgekehrt kénnen wir in der gnostischen Bewegung 
verfolgen, wie der christliche Faktor als ein Einschlag in ein Ge- 
webe von hellenistischen und orientalischen Gedanken sich aus- 
wirkt. Denn mehr als einen solchen Einschlag bildet das Christen- 
tum hier nicht. Die Gnosis ist der »Versuch der synkretistischen 
Umbildung des Christentums«’. Orientalische Mythologie und ' 
griechisch - platonische Philosophie ziehen hier das Christentum 
vollends in ihren Bann. Die gnostischen Spekulationen haben 
ihren letzten Grund in der Sehnsucht nach Erlésung: 
Anders als bei den Apologeten ist hier die Kosmologie durchaus 
dem soteriologischen Interesse untergeordnet. 

Aber es handelt sich bei diesem Erlésungsbediirfinis nicht 
um den Gegensatz von gut und bdse, von Heiligkeit Gottes und 
Stinde des Menschen, sondern um den Gegensatz von Geist und 
Materie. Seele und Korper, geistige und materielle Welt sind 
hier zu absoluten Gegensatzen geworden,,.an Stelle des christlichen 
Schépfergedankens — und auch seiner grazisierten Form bei den 
Apologeten — ist der konsequente Dualismus getreten®. Der 
héchste Gott ist von allem Kreatirlichen, Endlichen abgeriickt, 
in seiner Schilderung werden alle konkreten Zige vermieden, man 
bewegt sich in Negationen. Der hellenistische Gedanke der ab- 
soluten géttlichen Transzendenz ist hier durchgefihrt. Die Welt 
wird zum Sinnlosen, zur Hélle, zum Nichts, und alle Beziehung 


1 K. Miiller, Kirchengeschichte I+ S. 68. 

2 Freilich in der héchsten Stufe der griechischen Gnosis miindet der Dualismus 
wieder in einen reinen Monismus ein, in dem der Gegensatz zwischen Gott und 
xévwp.% aufgehoben ist, weil dieses eben das reine Nichts ist. Vgl. Oden Salomos 34,: 
»Alles ist oben, unten ist nichts — sondern es scheint nur denen, die keine Erkenntnis 
besitzen« (GreSmann, in Henneckes »NT. Apokryphen«?, 1924, S. 466). Schon in der 
basilidianischen Schule, und besonders bei Valentin weicht der Dualismus der 
Emanationslehre. Die Materie steht nicht von Anfang an neben dem ‘Licht, sondern 
entsteht erst aus der Leidenschaft der copia zur héchsten Gottheit. 
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zu dem reinen, guten, erhabenen Gott ist aufgehoben. — De 
Dualismus wird konsequent durchgefiihrt bis in den Gottes 
gedanken hinein — neben der hiéchsten Gottheit (dem vo 
Jesus verkiindigten Vatergott) steht der (AT-liche) Schépfer 
gott. So steht neben dem Herrschaftsgebiet des Demiurgen, de 
Schopfung, die entstanden ist aus einer Empérung gegen di 
Gottheit!, das Reich der héchsten Gottheit, das Pleroma. De 
Begriff des \jpmpa tritt an Stelle der BastAsia-Vorstellung de 
NT — die persénlich-ethische Anschauung ist durch eine kosmo 
logische und metaphysische ersetzt. 

Erlésung ist dementsprechend nicht ein sittlicher Akt (Sinden 
vergebung), sondern es handelt sich dabei um die Liésung de 
Pneumatischen aus der widernatiirlichen Bindung an den Stofi 
und den Weg dazu weisen die Mysterien und Weihehandlungen 
Gnosis ist Wissen eben um diese Mittel. An Stelle der urchrist 
lichen Eschatologie (Auferstehung des Fleisches — Wieder 
kunft Christi — Gericht — Reich Gottes) tritt die gnostische Lehr 
vom Aufstieg der Seele durch die Aonen in den Bereich de 
Lichts, an Stelle der Geschichte eine mythologische Kosmo 
gonie. Das hat seinen tiefen Grund — der Ablehnung des Natiir 
lichen entspricht eine Ablehnung auch des Geschichtlichen — di 
NT-liche Hoffnung hat ihren Grund in der Geschichte de 
Christus, in dem, was geschehen ist — die Geringschatzung de: 
geschichtlichen Ursprungs der Religion in der Gnosis hat zw 
Folge, da an Stelle der Endgeschichte mythologische Vor 
stellungen treten, und auch diese lésen sich schlieflich auf ir 
bloBe Gleichnisse seelischer Vorgange. — Urspriinglich is 
diese »Himmelfahrt« rein zukiinftig gedacht — an Stelle der Aus. 
malung der christlichen Eschatologie tritt eine eingehende Schilde 
rung der Wanderung der Seele durch die verschiedenen Himmel 
und die Mysterien haben die Bedeutung, den Schiiler einzuweiher 
in die Formeln und Zauberworte, durch die die Archonten det 
einzelnen Himmel zu tiberwinden sind, und ihn durch Weiher 
und Amulette unangreifbar zu machen gegen die feindlicher 
Machte. Und ebenso wie die Welt des Lichts malt sich die 


t Der monistischen Umbildung in den spiteren Systemen entspricht es, daf au 
der Emporung gegen die Gottheit ein Fall in der Gottheit selbst wird. Das ist de 
Sinn der valentinianischen Aonenspekulationen. Sie schildern die Entwicklung is 
der Gottheit, wie diese zum Bewuftsein erwacht und damit selbst des mavog fihis 
wird, aus dem alles Unheil entsteht. 


Die Gnosis 47 
hantasie die Finsternis in mythologischen Farben und entwickelt 
ine richtige Geographie der Unterwelt}, 


In der griechischen Gnosis aber sind die mytho- 
gischen Ziige zuriickgedrangt, an Stelle der zukinftigen Erlésung 
‘itt die Erlosung schon in diesem Leben, durch die Erkenntnis, 
ie yv@otc*, und schon in diesem Leben steigt die Seele in der 
‘kstase durch die verschiedenen Himmel zu Gott empor’. Glaube 
nd gute Werke bilden eine Unterstufe, auf der die Psychiker 
er GrofBkirche stehen bleiben, aber der Pneumatiker dringt zur 
‘ollendung durch Gnosis und Mysterien. Gibt es so fir den 
inzelnen schon in diesem Leben die unmittelbare, zeitlose Be- 
iehung zum géttlichen Geist, so hat doch auch die valentinianische 
mosis ihre Eschatologie. Nach dem Tode tritt ein Zwischen- 
ustand ein: die Psychiker bleiben im Reich des Demiurgen, die 
mostiker im Mittelreich des Achamoth. Bei der Vollendung der 
Velt aber legen die Gnostiker ihre tuyat ab und gehen mit der 
.chamoth in das Pleroma. Die dvyat der Gnostiker bleiben in 
em Himmelreich, und dahin riicken auch die Psychiker auf. Die 
lyliker aber werden vernichtet*, Alle Individualisierung hort 
af, auch die Aonen gehen in den Vater zuriick, der schlie®lich 


1 TItcttg Lowia c. 127 (ed. Carl Schmidt 1925 in deutscher Ubersetzung). 

2 Tertullian de resurr. carn. c. 19 wendet sich gegen die Allegorisierung und 
jiritualisierung der Auferstehungshoffnung. Vgl. Iren. II 29 Harvey. 

8 Vgl. Bousset, Die Himmelsreise der Seele, inr Arch. fiir Religionswissen- 
haft, IV 2 S. 136 ff., IV 3 S. 229 ff. Bousset untersucht die Urspriinge dieser 
ehre und kommt zu dem Ergebnis (S. 248): »Die urspriinglich rein eranische An- 
hauung nahm drei Himmel und -tiber diesen das Paradies an. Sie lehrte, daf die 
sele, nachdem sie den Leib verlassen, durch diese drei Himmel zum Throne Gottes 
ange. Vielleicht lehrte sie in spiterer, aber noch immer vorchristlicher Zeit ihren 
laubigen, daf man auch schon bei Léibesleben in der Ekstase jener himmlischen 
ligkeit teilhaftig werden kénne.... Auf ihrer langen Reise [Mithrasreligion — 
dentum — christliche Apokalyptik] nimmt die Lehre vom Aufstieg der Seele ba- | 
ylonische Elemente an. Zu diesen gehért vor allem die Annahme von sieben 
immelsspharen, daneben vielleicht auch die andere, sehr wesentliche, dafi die 
errscher der Himmelsriume, welche die Seele durcheilt, sich ihr hindernd in den 
eg stellen. So entsteht, aus eranischen und babylonischen Elementen zusammen- 
woben, jene eigentiimliche »Centrallehre« der meisten gnostischen Systeme, auch 
x manddischen Religion .. .« 

4 Tren. I 12 S. 59 Harvey, 1 14 S. 64 f. Harvey. Weitere Belegstellen bei 
_Miiller, Beitrige zur Geschichte der Valentinian. Gnosis (Nachrichten der Géttinger 
ssellschaft der Wissenschaften, phil.-histor. Klasse, 1920, S. 179 ff.), S. 237, An- 
erkung 66. 
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alles in allem ist wie am Anfang, der dvobotos nai ayévvytos Atay 
Nicht die persénliche Vollendung, sondern das volle Aufgehe 
im Pleroma ist das letzte Ziel. Das ist das mystische Strebe 
nach Entpersonlichung. Es ist in den héchsten Formen der Gnos 
doch ein echt religidser Antrieb lebendig in dieser Sehnsucl 
des Geistes, loszukommen von den 24&9y, von der natiirlichen G 
bundenheit, sich mit Gott zu vereinen und in ihm die Ruhe ur 
Einheit zu finden. Hier lebt wirklich ein starkes Gefithl fir d 
Erlosungsbediirftigkeit des Menschen — aber in der Gestaltun 
des Ziels zeigt sich der Abstand von der christlichen Hoffnun; 
nicht die Herrschaft Gottes tiber Menschen, die ihm in Liebe ur 
Gehorsam untertan sind, ist das Ziel, sondern das Aufgehen all 
individuellen Bildungen in dem einen grofen All-leben und U 
grund des Seins. 

Das Zuriicktreten des persdnlichen vor einem abstrak 
pantheistischen Gottesbegriff macht sich auch in der Ethik b 
merkbar: an Stelle des positiven Gebots der Gottes- und Nachste! 
liebe, mit dem Jesus das ganze Handeln des Menschen rege 
tritt die rein negative Orientierung: Uberwindung bzw. Verachtun 
der Natur, Libertinismus oder Askese. Den Mafistab aber fir de 
Wert oder Unwert des Menschen gibt der Anteil an der E 
kenntnis und an den Mysterien. Daraus ergibt sich die de 
Evangelium Jesu so vollig fremde Klassifizierung der Mensche 
in Hyliker, Psychiker, Pneumatiker. Wir kommen hier auf d 
Auswirkung eines zweiten Gedankens, der neben der Eschatolog 
im neutestamentlichen Bacthsta-Begriff seine Bedeutung hat. D 
eschatologische Linie tritt in der Gnosis stark in den Hintergrun 
wie aber steht sie zum Gemeinschaftsgedanken, zur Kirche 
Das letzte Ziel ist ja nicht ein Reich der in der Gebundenheit 2 
Gott freien Persénlichkeiten, sondern das Aufgehen alles Indiv 
duellen im Urgrund des Seins. Aber der Gemeinschaftsgedanl 
spielt doch eine grofe Rolle. Das zeigt sich schon darin, da® d 
éxxdyota im valentinianischen System zu den acht groBen Aone 
gerechnet ist. Abbild dieses Aon ist die Kirche der Pneumatike 
an ihr hangt das eigentliche Interesse der Gnostiker. Zur Geiste 
kirche gehéren nur die Gnostiker, die Auserwahlten, aber unt 


; * Tren. I 1, 4 S. 22 Harvey: co 88 &y veda cd Gyrov BErowSéveac adtode (sc 
die Aonen) ndyrag edyaprotety B0tdake xa chy ahy dehy dveravery Hrqoato. Obt 
Te POpoy wat yvbyey tong xacactadyvat todc Atdvac héyovst, n&vtac ev oéve 
Noac, xat maytag Adyous, xat ndvtac "Avdpdmovg, xat xévrac Xprotodc*.... 
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nen stehen die Psychiker, die Gro8kirche, und auch sie hat 
.nteil am swtyjp, denn er hat eine pneumatische und eine psy- 
hische Leiblichkeit. Diese Stufentheorie zerstért den urchrist- 
chen Gemeinschaftsgedanken und ist ebenso perfektionistisch 
ie das Ideal der doppelten Sittlichkeit, das schon mit den apo- 
olischen Vatern wieder seinen Einzug ins Christentum hielt. 


Marcion. 


Hinter der Weltverneinung der Gnosis steht eine Frage, die 
1 den letzten Fragen aller Religion gehért, die Frage des Bésen, 
zw. des Ubels. Ist es ein und derselbe Gott, der die Welt mit 
er Moglichkeit des Falls geschaffen hat, und der die Menschheit 
rlést, wie verhalten sich dann in ihm Gite und Gerechtigkeit? 
Vir sahen, daf® gerade das neue Verstandnis fiir die Einheit von 
rite und Gerechtigkeit in Gott, Giite, die doch keinen Kom- 
romifs mit der Siinde bedeutet, und Gereclitigkeit, die nicht bloB 
rafende, sondern vergebende und neues Leben schaffende Ge- 
achtigkeit ist, dem Reich-Gottes-Begriff Jesu seinen besonderen 
harakter gab. Wir sahen, da Paulus in diesem Punkte die 
otschaft Jesu innerlich verstanden hat. In der Folgezéit macht 
ch wieder ein jiidisch verengter Begriff von der Gerechtigkeit 
rottes geltend, ohne dafi das Problem, das hier liegt, empfunden 
are. Die Gnosis aber vollzieht die Scheidung: Gott und die 
Velt haben so wenig miteinander zu tun wie Licht und Finsternis, 
ein und Nichtsein -—— hier besteht nur ein absoluter Gegensatz. 

Fir Marcion liegt in dieser Frage der Ausgangspunkt 
siner Kritik am bisherigen Christentum. Aber fiir ihn liegt die 
tage nicht wie in der Gnosis auf metaphysischem, sondern auf 
sin religidsem Gebiet. Nicht der Gegensatz von Materie und 
feist, sondern der sittliche Gegensatz von starrer Gerechtigkeit 
nd lauterer Giite ist ihm das Primadre, wovon er ausgeht.  Des- 
alb stellt er auch nicht den gnostischen Gegensatz von dem 
uten und dem schlechten Gott, sondern den des guten und des 
erechten Gottes auf. Auch Paulus hat hier eine Spannung em- 
funden, und hat sie in seiner Antithese vom Gesetz und Evan- 
elium in den Mittelpunkt seiner Verkiindigung gestellt. Diesen 
edanken nimmt Marcion wieder auf, und er ist damit ein Er- 
suerer des Evangeliums, aber ihm zerbricht an dieser Antithese 
er biblische Gottesbegriff, und die Losung bietet ihm der Dua- 


smus im Gottesbegriff, wie er ihm in der Gnosis (Kerdon) ent- 
Frick, Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens. 4 
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gegentritt — der Gegensatz zwischen Schépfergott und Erlése 
gott, dem Gott des ATs und dem Vater Jesu Christi. Auc 
Paulus lehnt das Gesetz in seinem ganzen Inhalt — auch di 
Sittengesetz — ab, auch Paulus predigt von der unbegreifliche 
Liebe Gottes, die sich des Siinders annimmt, aber fir Paul 
liegt doch wie fir Jesus etwas Wesentliches in dem Glaube 
an den Schépfergott: der Gedanke, da der Mensch Gott ve: 
pflichtet ist, daB Gott einen Herrschaftsanspruch an ihn ha 
Fiir Marcion erscheint dieser Herrschaftsanspruch freilich a 
Tyrannis, als Despotismus — sein Gott ist der Fremde, der Gc 
der Willkiir, der sich in freier, lauterer Liebe derer annimmt, d 
ihn nichts angehen!1 DafK damit aus der Predigt Jesu vom Rei 
und aus der paulinischen Rechtfertigungslehre das Herzstiic 
herausgebrochen ist, der neue Gottesbegriff, der gerade in d 
Einheit von géttlicher Liebe und Gerechtigkeit seine Kraft hi 
mu betont und auch gegeniiber der Darstellung v. Harnacl 
noch starker unterstrichen werden. Marcion denkt von der E 
lésungsbediirftigkeit des Menschen aus — deshalb sieht er in Gc 
nur den Vater der Barmherzigkeit und Gott alles Trostes —, nic 
von der Herrschaft Gottes aus, die neben die Liebe den Gehorsa 
stellt und in Gottes Ehre und Heiligkeit das oberste Gebot ur 
den starksten Antrieb fiir unser Handeln sieht. Damit ist e 
entscheidender Gedanke der Reich-Gottes- Predigt Jesu prei 
gegeben. Auch Marcion weifi von der Herrlichkeit Gottes, v« 
dem deus qui est super omnem principatum et initium et p 
testatem?, aber gerade hier- sieht man die Einwirkung d 
griechischen Gottesbegriffs: nicht in der Tatigkeit, sondern 
der Ruhe, der tranquillitas, sieht Marcion die Erhabenheit Gotte 
Gottes einziges Werk ist seine Selbstoffenbarung in Christus - 
von dem Gott, der die Welt geschaffen hat und sich wirksa 
offenbart in Natur und Geschichte, wei Marcion nichts. 


Weil Marcion die Scheidung zwischen dem guten Gx 
und dem Weltschépfer entschiossen betont, ist seine Ethi 
durchaus asketisch orientiert und kennt nicht die heilsame Spa 
nung, in der die Kraft der evangelischen Stellung zur Welt lies 


* Gerade gegen diesen Gedanken, da die Liebe deshalb kriftiger sei, weil 
in der Willkiir und nicht in der Beziehung des Schipfers zu seinem Geschépf wurz 
wenden sich die Bekimpfer Marcions energisch: quemadmodum bonus erit, | 
alienos homines abstrahit ab eo, qui fecit, et ad suum advocat regnum? Tren. IV 51 
S. 257 Harvey. *Mrenswll*4, 10S. 26 Harvey. 
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e den Schépfer preist und mit Dank seine Gaben geniefSt, und 
ch nicht an die Welt gebunden ist, weil ihre Erwartung auf 
aen neuen Himmel und eine neue Erde gerichtet ist. Mit der 
sichen Frémmigkeit verbindet Marcion eine harte Ethik, und 
dieser scharfen Scheidung des Liebesgedankens von aller Siinde 
sht er dem Evangelium nahe — er weif, da® die Botschaft vom 
eich Bufpredigt ist. 

Das Leben der Frommen in dieser Welt bedeutet ihm 
ne elende Knechtschaft unter der Herrschaft des Demiurgen, 
id entschlossen ist der Blick in die Zukunft gerichtet, wo der 
ensch, von der Materie befreit, véllig in die Gemeinschaft der 
ttlichen Liebe aufgenommen ist. Die Welt mit ihrer Gerechtig- 
it, ihrer Kultur, ihrem Gott vergeht, aber es bleibt das neue 
eich der Liebe. Die Fleischesauferstehung leugnet Marcion 
tiirlich — in der Scheidung aus den Banden von Natur und 
elt besteht die Erlésung!. Die AT-lichen Frommen mit ihrem 
emiurgen sind verdammt, aber der Wiederkunft Christi und 
r Errichtung des Reichs geht die Ankunft des Christus des 
‘eltschépfers voraus, der die Wiederherstellung Judaas und 
ch diesem Leben ewigen Trost in Abrahams Scho8 verheift2. 
ie sinnlich-irdischen Ziige der altchristlichen Eschatologie werden 
so in das Reich des Demiurgen verwiesen®. Christus straft auch 
im Endgericht nicht, aber indem er die Siinder von seinem An- 
sicht entfernt, verfallen sie dem Feuer des Weltschépfers. Das 
eich Gottes aber ist ein ganz Neues —--der Zusammenhang 
it der AT-lichen Weissagung besteht fiir Marcion nicht. Mit 
if®endem Spott wendet sich Tertullian gegen diesen »Dualismus« 
arcions: at tu hinc quoque alium argumentaris Christum, quod 
gsnum novum annuntiet. An quia Christus tuus caeleste regnum 
promittit, non habens caelum, quomodo et hominem praestitit 
n habens carnem? O phantasma omne!* 


1 Tren. I 25,2 S. 218 Harvey. 

2 Vgl. Tert. adv. Marc. II 4 ed. Kroymann, C.S.E.L. S. 381, 13 ff.: aliud est, 
et ipse (scil. Christus boni dei) post illum (scil. Christum creatoris) rursus adveniet, 
primo quidem adventu processerit adversus creatorem, legem et prophetas destruens 
s, secundo vero procedat adversus Christum (scil. creatoris), regnum redarguens eius. 

8 Vgl. den Marcioniten Marcus zur Lazaruserzihlung bei Adamantius Dial. I 11 
. van de Sande Bakhuyzen, Berliner Kirchenvater-Ausgabe S. 78, 10): dy t@ &by eotty 
ABpadp, od% év tH Bactheig tay odpavay. 

4 Tert. ady. Marc. Ill 24 S. 422, 18 ff. ed. Kroymann; vgl. auch IV 24 S. 501, 8 ff 
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Die Tiefe der religissen Anschauung Marcions zeigt sich 
einem Wort, das sich bei Tertullian findet: in evangelio | 
dei regnum Christus ipset‘ — das schlichte Wort beweist, Vv 
Marcion sich nicht bei Formeln beruhigt, sondern sein Auge « 
die in Christus sich offenbarende Gottesherrschaft richtet. — V 
haben gesehen, da Marcion den Gottesgedanken des Evangeliu: 
stark verkiirzte, aber er hat eine Seite daran hervorgehoben, « 
in Vergessenheit zu geraten drohte: die Liebe Gottes, die 
freier Gnade sich des Menschen annimmt, des Menschen, der 
seiner Kraft und durch sein Verhalten dies Gottesverhaltnis nic 
erzwingen kann. Die Ausschlieflichkeit und Starke dieses Gott 
erlebnisses, das dem Handeln seinen Ernst gibt und der Hoffnu 
die Richtung weist, ist gewif® ein positiver Antrieb, der in ¢ 
Botschaft Jesu wurzelt. 


Der Montanismus. 


Wahrend Marcions Reformversuch an die bereits hunde 
jahrige Geschichte des Christentums ankniipft und in der dur 
hellenistische und orientalische Krafte umgestalteten Religi 
Paulus wieder zu seinem Rechte bringen will, ist die Reakti 
des Montanus von dem Ziel bestimmt, diese geschichtliche E 
wicklung gewaltsam riickgangig zu machen und an Stelle « 
hellenisierten bzw. verweltlichten Kirche wieder das Ideal eir 
urchristlichen Gemeinde aufzurichten, d. h. fiir ihn: die Loslésu 
von der Welt und die Flucht in die Zukunft und ins Jenseits 
predigen und zur Tat werden zu lassen. Auf dem letzten, % 
der Tat, liegt der Ton — der Montanismus ist eine durch 
praktische, ethischorientierte Bewegung und zeigt hier eine \ 
engere Verbindung mit der nachapostolischen Zeit des pas 
Hermae und des zweiten Clemens, als mit der Zeit der ersten ( 
meinden. Marcion will Paulus modernisieren, der Montanisn 
will riickstandig sein, aber er geht nicht bis auf die letzten 1 
springe zuriick. Man konnte die Geschichte der christlict 
Ethik schreiben unter dem Gesichtspunkt des Verhaltnisses v 
Gesetz und Gnade — der Montanismus kennt nicht die paulinisi 
Freiheit vom Gesetz, der das sittliche Leben schon in dem net 
Gottesverhaltnis selbstverstandlich gegeben ist, sondern er brau 


* Tert. adv. Marc. IV 33 S. 752 Ohler. Kroymann (S. 532, 6f.) streicht frei 
das »Christus ipse« als durch Schreibfehler an diese Stelle geraten — ich finde d 
keinen stichhaltigen Grund. 
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fiir Gesetze — hier zeigt es sich, da® auch diese Bewegung 
st geschichtlichen Entwicklung Rechnung tragen muf, und daf 
ch der alte Evdovciacyd¢ auf dem Wege der Reaktion nicht 
srbeizwingen lat. Der Montanismus ist ja eine eigentiimliche 
ischung von Gesetzlichkeit und ekstatischer Pro- 
hetie. Er ist dogmatisch durchaus orthodox, eigen ist ihm 
er nur die Berufung auf die neue Autoritat des Parakleten und 
ine Offenbarung in Montanus und seinen Gefahrtinnen. 

Auch in der starken Betonung der Eschatologie als des 
uptsdchlichen praktischen Motivs der Sittlichkeit stimmt er 
it der allgemein-christlichen Anschauung der Zeit tiberein. Aber 
gleich auch die Kirche an der Hoffnung auf die baldige Parusie 
hristi festhalt, hat sie doch bereits ihre Aufgabe in der Welt 
‘kannt und stellt sich auf eine lange Geschichte ein, wahrend in 
sr montanistischen Bewegung der Glaube~an das nahe Ende 
arch die neue Prophetie seine unmittelbar anschauliche Gestalt 
skommt?. Fir die unmittelbar bevorstehende Endzeit ist ja die 
usgieBung des Heiligen Geistes geschehen. In der Ausmalung 
ax Endzeitserwartung geht man kaum iiber die kirchlichen An- 
hhauungen hinaus, man halt fest an der Auferstehung des Fleisches, 
e chiliastischen Vorstellungen sind lebendig?; der Ort des neuen 
rusalem ist Pepuza — auf das Konigreich der Glaubigen auf 
rden, die terrena promissio, folgt die caelestis promissio, die 
hlieBliche Vollendung im himmlischen Reich. ~ Die Phantasie 
t hier durchaus geziigelt durch den sittlichen Ernst. 

In der Erwartung des nahen Endes sind die Forderung 
ss Martyriums und die strengen sittlichen Vorschriften 
soriindet, die das Fasten und die Enthaltung von der zweiten 
he gebieten. Und es ist doch ein charakteristischer Unterschied 
sgentiber dem pastor Hermae, daf jetzt aus dem Blick auf das 
the Ende nicht die Moglichkeit einer, wenn auch nur einmaligen, 


1 Epiphan. 48, 2, 4 (Holl I S. 221, 25 ff.): pdoxer yap Hy heyopévy map” adtotc 
mEipidha “| mpopytes Str, pyst, per” sus mpo~yrys odxért Fotat, aka ovveéherac. 

2 Im Gegensatz zu den Montanisten verwerfen die Aloger die Apokalypse. Der 
mische Presbyter Gaius bekimpft den Chiliasmus des Montanisten Proclus. Haupt- 
elle aber fiir die chiliastischen Vorstellungen des Montanismus ist Tertullian, vgl. 
vy. Marc. III] 24 ed. Kroymann S. 419, 18 ff.: nam et confitemur in terra nobis reg- 
m promissum, sed ante caelum, sed alio statu, utpote post resurrectionem in mille 
nos in civitate divini operis Hierusalem caelo delatum, quam et apostolus matrem 
stram sursum designat et politeuma nostrum, id est municipatum, in caelis esse 
ynuntians, alicui utique caelesti civitati eum deputat. 
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zweiten Bue gefolgert wird, sondern die scharfen asketiscl 
Vorschriften. Mit der Gesetzlichkeit aber und der negativ ori 
tierten Sittlichkeit verbindet sich die »doppelte Sittlichkeit«, 
Scheidung zwischen spiritales und fideles’, Pneumatikern 
Laien (Montanisten und Katholiken) — die wahre Kirche ist 
der Pneumatiker, deren ganzes Leben nur eine Vorbereitung 
auf das Kommen des Herrn und die Mitherrschaft in sein 
Reich. Die Heiligkeit dieser Kirche beruht auf der gesetzlicl 
Strenge und sittlichen Untadeligkeit — das ist ebenso weit e 
fernt von dem Amts- und Sakramentscharakter der katholiscl 
Kirche wie von dem urchristlichen Ideal der xotvwvia. 

Der Montanismus hat seine Bedeutung darin, da er du 
seinen Protest gegen die sittliche Erschlaffung die Kirche dé 
fiihrt, sich tiber ihre Stellung in der Welt klar zu werden, : 
Entscheidung zu kommen in dem Zwiespalt, in den sie die th 
retische Haltung der Weltablehnung und die praktische Haltu 
der Inangriffnahme ihrer Aufgabe in und an der Welt fihrt 
wenn auch die Entscheidung im entgegengesetzten Sinne fiel, 
sie der Montanismus wiinscht —, aber er hat doch trotz sein 
Versuch, das Ideal des Urchristentums zu erneuern, den kat! 
lischen Charakter der Gesetzesethik nicht aufgehoben, sond 
verstaérkt und steht darin dem Reich-Gottes-Gedanken des Ev: 
geliums fern. 


Die Ablehnung der montanistischen Bewegung bedeu 
einen Wendepunkt in der Geschichte des II Jh., sie bedeutet 
Sieg des Amtes tiber den Geist, bedeutet die Verkirchlichu 
des Christentums — die Eschatologie verliert ihre Spannung, — 
Kirche sucht sich mit der Gegenwart abzufinden, in der W 
einzuleben! Wir haben in der bisherigen Untersuchung verfols 
kénnen, wie die Anwendung des Reich-Gottes-Begriffs sich | 
das Gebiet der Eschatologie beschrankte. Je mehr aber fir 
Gestaltung des Gemeindelebens nicht mehr der Blick in die | 
kunft das richtunggebende Moment ist, sondern die Gemeir 
eine Weltstellung gewinnt und ihre Aufgabe in der Welt erker 
um so stérker macht sich neben der eschatologischen Linie 
der Entwicklung die kirchliche Linie geltend. In der Altes 
Zeit der christlichen Gemeinde sind die Begriffe der Basthsia 
Yeod und der exxdyota, wenn auch niemals gleichbedeutend, 


* Tert. de monogam. 1, de ieiunio. 11. 
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loch eng zusammengehorend, gleichsam wie zwei Strahlen, die 
on einem Lichtzentrum ausgehen, oder auch wie zwei Seiten der 
leichen Sache — nur da bei dem Gedanken der Bastista tod Seod 
nehr die Aktivitat Gottes betont wird, beim Kirchengedanken 
nehr der ZusammenschluB der Gemeinde. Wenn Paulus die Ge- 
neinde als Leib Christi und Tempel Gottes bezeichnen kann, so 
st eben sie ihm die Statte, da Gott wirkt und herrscht, schon 
ier wie einst im Gottesreich. Fiir die Folgezeit konnten wir die 
oslésung der Idee der himmlischen Kirche von der empirischen 
<irche beobachten (s. 0. S. 31 ff.). Aber noch halt man daran fest, 
laB jede Gemeinde Abbild und Auswirkung der himmlischen 
<irche ist und ihre Einheit durch das Wirken des Geistes erhilt. 
arallel dem Proze® der Einbiirgerung des Christentums in der 
Nelt geht aber die Entwicklung des Kirchenbegriffs in einer 
Xichtung, die sich von der Idee des Gottesreichs entfernt. 

Der neue Kirchenbegriff gestaltet sich aus einer doppelten 
<ampfstellung heraus: nach aufen gegen die Gnosis, nach 
onnen gegen die wachsende sittliche Erschlaffung. Gegentiber 
er Gnosis wird der Glaube in Formeln festgelegt und zum Dogma, 
ur Glaubenslehre, gesichert durch die Tradition. An dem Be- 
‘riff der Tradition wird uns die entscheidende Wendung in 
er Entwicklung am deutlichsten. Hatte bisher der Blick auf 
ie Zeit der Vollendung, die Erwartung der Baotheta tod Deod, das 
eben weitgehend bestimmt, so findet man jetzt eine Idealzeit auch 
a der Vergangenheit — die apostolischeZeit ist die klassische 
eit, aus ibr holt man die Mafstdbe fiir den Glauben. Die re- 
gidse Bedeutung des Amtes liegt darin, da® die Bischéfe durch 
ie apostolische Sukzession mit dieser klassischen Zeit verbunden 
ind, da bei ihnen die Wahrung der Tradition liegt. Sie sind 
ie Nachfolger der Apostel, die Inhaber der apostolischen Lehr- 
ewalt. ; 

Und parallel mit dieser Entwicklung geht eine Entwicklung 
ynerhalb der Gemeinde. Die Kirche ist nicht mehr Gemeinde 
er Heiligen, aber man halt fest an der Idee von der Heiligkeit 
er Kirche; diese Heiligkeit ist nicht mehr allein darin begrindet, 
a der Geist in jedem Glaubigen wirkt und dadurch alle zur 
remeinde eint, sondern darin, daB die Wirkungen des Geistes 
urch Amt und Tradition verbiirgt sind. Aus der Kirche als der 
remeinde der Heiligen wird die Kirche als Tragerin des Amtes, 
ls Vermittlerin und Bedingung des Heils. Die christliche Hoff- 
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nung stumpft ab, das christliche Leben verweltlicht, und kei: 
Reaktion vermag das zu andern. Die Kirche schlagt den ur 
gekehrten Weg ein alsider Montanismus. In ihrer neuen Bu. 
disziplin paBt sie sich den Verhdltnissen an. »Die Kirche folgt 
ihrer disziplinarischen Weitherzigkeit einem durch die Geschich 
gerechtfertigten Triebe, geschichtliche Macht in der Welt .; 
werden, wenn auch auf Kosten mancher Giiter ihrer urspriin; 
lichen Ausstattung« Je geringer aber die Anforderungen fi 
das sittliche Leben der Gesamtheit sind, um so gré%er wird d 
Bedeutung der Fuhrer. Die Ordnung des sittlichen Lebens, d 
Vollmacht der Vergebung, die bisher in den Handen der G 
meinde lag, und von ihnen nur als deren Vertretern ausgefih 
wurde, wird nun ihr Recht kraft ihres apostolischen Amtes — z1 
Lehrgewalt erhalten sie die Schliisselgewalt. Mit dem Ubergar 
von der Bekenntnisgemeinschaft zur Klerikerkirche aber ist d 
Entwicklung nicht abgeschlossen — seit die Kirche ihren Ber 
in der Welt erkannt hat, ist ihre. Geschichte bestimmt durch di 
Bestreben, die Welt zu durchdringen und Gottes, d.h. ihrer Her 
schaft zu unterwerfen. Es ist die Entwicklung vom Ideal d 
Bastrsta tod deod zum Ideal der civitas Dei auf Erden, deren erst 
Stadium sich darin kennzeichnet, da die Kirche als Mittlerin d 
Heils géttlichen Charakter erhalt. 

Die »katholische Kirche«, deren gdttlicher Charakter nic. 
mehr in der unmittelbaren persénlichen Beziehung ihrer Glied 
zu Gott, sondern in dem Besitz sachlicher Werte, der reinen Leh 
und der Heilskrafte, besteht, und das Reich Gottes, von de 
Jesus redet, sind zwei heterogene Gréfen — so heterogen, dé 
auch in dieser katholischen Kirche die Bactheta Gottes wirksa 
sein kann und wirksam ist, iiberall da, wo Menschen durch al 
kirchlichen Mittel hindurch die persdénliche Beziehung zu Gc 
suchen und finden, und in diesem persénlichen Gottesverhaltn 
auch den Grund ihrer Gemeinschaft und das Ziel ihrer Hoffnur 
sehen. Denn das ist doch das Charakteristische fiir den Reic 
Gottes-Begriff Jesu, da® hier sowohl der Gemeinschaftsgedanl 
wie die Gestaltung der Hoffnung erst abgeleitete Vorstellunge 
sind, dem personlichen Gottesverhdltnis untergeordnet. 

Wir haben in der Darstellung des Kirchenbegriffs unser 
Zeit vorgegriffen und ihn bis in das III Jh. hinein verfolgt. E 


* Ritschl, Die Entstehung der altkathol. Kirche, 18572, S. 510. 
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charakteristisches Beispiel dafiir, wie um die Jahrhundertwende 
im Kirchenbegriff der Gemeinschaftsgedanke des Evangeliums 
und der katholische Kirchenbegriff nebeneinander stehen und in- 
einander gehen, ist Irenaus. Seine Lehre stiitzt sich auf die 
Macht der Uberlieferung, die in der ganzen Welt eine und die- 
selbe ist, auf die Schrift und die regula veritatis? — den Schrift- 
beweis erganzt und stiitzt die Tradition, deren apostolischer Cha- 
rakter »per successiones presbyterorum in ecclesiis custoditur«°%. 
Irenaus betont sogar schon den Vorrang der rémischen Kirche: 
ad hanc enim ecclesiam propter potentiorem principalitatem necesse 
est omnem convenire ecclesiam, hoc est, eos qui sunt undique 
fideles, in qua semper ab his, qui sunt undique, conservata est 
ea quae ab apostolis est traditio*: Und damit eint sich bei ihm 
doch die alte Anschauung, da die Kirche die Statte ist, da Gottes 
Geist in seinen Glaubigen wirkt — zu dem »ubi enim ecclesia, 
ibi et spiritus Dei« fiigt er doch hinzu »et ubi spiritus Dei, illic 
ecclesia, et omnis gratia; spiritus autem veritas«®. Weil er doch 
in der Gottesgemeinschaft die Kirchengemeinschaft begriindet 
sieht, ist ihm die Kirche ein Typus der Gemeinde des Gottes- 
reichs, ja in ihr ist das Paradies schon auf Erden da® Aber eben, 
dieser Begriff trifft auf die Gesamtheit der Christen nicht mehr 
zu, und weil der Geist nicht mehr in allen wirkt, so ist es natiir- 
lich, da ein besonderer Stand sich herausbildet, bei-dem das 
géttliche Charisma liegt’; urspriinglich ist dieser Vorrang der 


‘tren. 1 3S. 92 f. Harvey. ? Tren. I 15_.S..188 Harvey. 

Siren. Wl 2, 2S. 7 f. Harvey. Vel. lV 40S: 236 Harvey; IV 42, 1 S. 238 
Harvey; V, 20 1 S. 377f. Harvey u. a. 

4 Tren. Ill 3, 1 S. 9 Harvey »in qua« ist auf die rémische, nicht (was sprachlich 
auch méglich) auf jede Kirche apostolischer Tradition zu beziehen. (S. dazu neuestens 
Bonwetsch, Irenius S. 123.) 

5 Tren. III 38, 1 S. 132 Harvey; vgl. IV 58, 2 S. 278 Harvey. 

6 Tren. IV 36, 2 S. 229 Harvey, V 20, 2 S. 379 Harvey: plantata est enim ecclesia 
paradisus in hoc mundo. 

7 Tren. IV 40 2 S. 236 Harvey, IV 42, 1 S. 238 Harvey. Karl Miiller (»Das 
Charisma veritatis und der Episkopat bei Irenaus“ (ZNW 1924, S. 214 ff.) hat in scharf- 
sinnigen Ausfiihrungen zu zeigen gesucht, da es sich an dieser Stelle nicht um ein 
besonderes Amtscharisma der Bischéfe handele, sondern daf dies charisma veritatis 
eben in der Wahrheit, d. h. der rechten Lehre (regula fidei) bestehe, die den Bischéfen 
von den Aposteln anvertraut ist — darin allein liegt ihre Sonderstellung, »der Geist 
wirkt in der ganzen Kirche bei allen Glaubigen«. So viel Bestechendes Miillers 
Beweisfiihrung hat, so darf man doch fragen, ob in einer Zeit, wo die Frage der Kirche 
und des Amtes so sehr im Fluf ist, und bei einem Manne wie Irendus, in dessen 
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Bischéfe noch an sittliche Bedingungen gekniipft, notwendig abe 
fihrt die Entwicklung dahin fort, da® nicht in der Person, sonder 
in dem Amt die autoritative Macht begriindet liegt. 


Irendaus. 


Wie wir in dem Kirchenbegriff des Irenéus eine com 
plexio oppositorum beobachten konnten*, so liegt seine Bedeutung 
iiberhaupt darin, da® er die Anregungen und Antriebe mannig 
faltiger Art, in die das Christentum mit seinem Eintritt in di 
griechisch-rémische Welt hineingestellt wurde, aufgenommen unc 
selbstindig von einer lebendigen biblischen Frémmigkeit au 
verarbeitet hat. Er hat die philosophisch-moralistische Gedanken 
welt der Apologeten und die mystisch-realistische der Gnosis mi 
biblisch-urchristlichen Vorstellungen durchdrungen und zu einen 
System zusammengedacht, und das Primare sind dabei durchau: 
die biblischen Gedanken. Irendus ist Schrifttheologe, eit 
wirklich tiefgehendes Schriftverstandnis gibt ihm die Kraft, ander, 
als die Apologeten an die Botschaft Jesu anzukniipfen?. 

Der Gottesbegriff des Irenaus ist biblisch gegriindet — e 
hat ein lebendiges Gefihl fiir die GréBe Gottes, fir die Ab 
hangigkeit des Geschépfes vom Schépfer und fiir seine Erlésungs 
bedirftigkeit?. Aber er betont auch gegeniiber Marcion, dal 
sich in Gott Gerechtigkeit und Giite eint* — der unfafbare, er 
habene Gott hat sich in Liebe dem Menschen zugewandt: se 
cundum magnitudinem non est cognoscere Deum; impossibil 


Anschauungen so stark die Gegensitze sich einen, nicht beide Sitze nebeneinande 
méglich sind: idealiter ist die ganze Kirche Statte des Geistes — aber dem entspreche 
die tatsichlichen Zustande in der Gemeinde nicht mehr, und daher ist den Bischéfer 
fiir deren Amt freilich die sittliche Reinheit Voraussetzung ist, die man von de 
Gemeinden nicht mehr zu verlangen wagt, mit dem Amte auch die besondere Gab 
der wahren Lehrverkiindigung gegeben. Das bleibt m. E. doch die niichstliegend 
Auslegung der Stelle. 

* Vgl. das zusammenfassende Urteil bei Richard Rothe, Die Anfange der chris! 
lichen Kirche, 1837, S. 596: Irendus »hebt die Einheit der Kirche stark hervor un 
setzt sie ausdriicklich in die [1.] Identitat des objektiven Glaubens oder der Lehr 
und des Bekenntnisses, in die [2.] des subjektiven Glaubens aller einzelnen Christe 
und Christengemeinden, in die [3.] gemeinsame Teilnahme aller an dem heiligen Geist 
und in die [4.] alle untereinander verkntipfende kirchliche Verfassung«. 

* Vgl. Zahn, Die Offenbarung des Johannes I, 1924, S. 37: »Irendus ist ein erste 
und jahrhundertelang alleinstehendes Zeugnis wahrheitsliebender Schriftauslegung. 

* Tren. Il 37, 3 S. 344 Harvey. 

“Tren. Il 40, 2 S. 134 f. Harvey. 
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est enim mensurari patrem; secundum autem dilectionem eius 
.:- Oboedientes ei semper discimus, quoniam est tantus Deus, et 
ipse est qui per semet ipsum constituit et elegit et adornavit et 
continet omnia*. Das Moment der Erkenntnis in der Stellung 
zu Gott tritt zuriick®, aber das persénlich-ethische Gottesverhdltnis 
ist doch zu einem gewissen Grade ins Naturhafte gewandt. Das 
zeigt sich deutlich in der Betonung der Sakramente als Mittel der 
Heilsaneignung, als Krafte der Unsterblichkeit?; am deutlichsten 
in der Ersetzung der Rechtfertigungslehre durch den Gedanken 
der recapitulatio, d. h. die naturhafte Fassung der Erlésung: stc¢ 
tobto yap 6 Adyoo avbpwmoc ... ta 6 &vOpwroc tov Adyov ywprjcac 
nai thy viovectay haBadv vidbc yévyta: deod4. Irendus nimmt den Erb- 
stindengedanken auf, aber der Gedanke an die Schuld tritt dabei 
zurick hinter dem anderen, da® auch Adams Fall in den Heils- 
plan Gottes gehért. Mit der Verflachung des Schuldgefiihls hangt 
es zusammen, daf Irenaus nicht von Gott und seinem Herrschafts- 
anspruch an den Menschen, sondern vom Menschen und seinem 
»Heilsanspruch« aus das Gottesverhaéltnis bestimmt. Die An- 
schauung vom Heilsgut ist der Ausgangspunkt seiner. Theologie. 
Heilsgut ist ihm die Cw7j und apdapaia — diese Begriffe erhalten 
ihren Inhalt bei Irenaéus durch die Gleichsetzung mit der pers6n- 
lichen Gottesgemeinschaft: dpactc 6& Deod meprmomntiny apdapatac- 
apPapsia dé eyyb¢ elvar moet Yeod® — diese Gedanken sind jo- 
hanneisch. 

Auch darin berithrt sich Irenaus mit Johannes, wie sich bei 
ihm eine vergeistigte Eschatologie, fiir die eben die Begriffe 
des Lebens und des Gottschauens bezeichnend sind, mit den 
massiven Endzeitsvorstellungen vom irdischen Herrlichkeitsreich 
einigt, wie wir sie im ganzen II Jh. in der Kirche fanden. Aber 


1 Tren. IV 34, 1 S. 212f. Harvey; vgl. Il 15, 4 S. 282f. Harvey. 

2 Tren. 11-39, 1 S. 345 Harvey: melius itaque est ..... nec aliud inquirere ad 
scientiam nisi Iesum Christum filium Dei, qui pro nobis crucifixus est, aut per quae- 
stionum subtilitates et minutiloquium in impietatem cadere. Vel. II 38 S. 344 Harvey: 
non enim excogitabis (scl. patrem), sed contra naturam sentiens, eris insipiens: et si 
in hoc perseveraveris, incides in insaniam, sublimiorem te ipsum melioremque factore 
tuo existimans, et quod pertranseas regna eius, 

3 Tren. III 18, 1 S. 92 f. Harvey. 

4 Tren. III 20, 1 S. 103 Harvey. 

5 Tren. IV 63, 2 S. 296 Harvey; vgl. V 27, 2 S. 398 Harvey: xowwvia 5& 
Se0d, Cwh nat pds, nat ardravars tov nap” adtod ayatdy. Ebenso bedeutet Tren- 
nung yon Gott Tod und Finsternis (vgl. Joh. 3 ,,)- 
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diese alten Vorstellungen sind jetzt noch in ein neues Licht ge- 
riickt: es handelt sich nicht mehr um eine gewaltsame Katastrophe, 
sondern um die Vollendung einer kontinuierlichen Entwicklung 
zu Gott hin, die zwar in der Erlosung durch Christus zu einem 
gewissen Abschlu8 gekommen ist, aber doch noch den Blick auf 
eine Vollendung in der Zukunft frei 148tt. Irenaus sieht zum 
ersten Mal die Heilsgeschichte unter dem Leitge- 
danken der Entwicklung, in der jede Stufe zugleich Ab- 
schluB und Erfillung des Bisherigen und Anfang eines Neuen ist — 
seit Christus ist das Thema dieser Entwicklung die wachsende 
Herrschaft des Geistes Gottes in der Menschheit. Freilich ebenso 
wie die-Gottesherrschaft wachst auch die Macht des Bésen in 
der Welt, der wohl seit Christi Tod grundsatzlich ttberwunden ist, 
aber doch noch Macht hat, sich zu empéren — bis seine Macht 
im Antichrist zur héchsten Steigerung kommt und damit zur end- 
giiltigen Vernichtung — so verbinden sich Entwicklungsgedanke 
und Eschatologie. 

Der Begriff des Gottesreichs spielt in den  eschatologi- 
schen Aussagen des Irendus eine grofe Rolle. Das entspricht 
seiner biblischen Einstellung. Mehr als 30mal kommt die 
BastActa-Vorstellung in biblischen Zitaten vor, und das 5. Buch 
widmet fiinf Kapitel der ausfihrlichen Auslegung von I Cor 15 g 
(Fleisch und Blut kénnen das Reich Gottes nicht ererben). Nur 
selten wird das Wort anders als eschatologisch angewandt — in 
Anlehnung an die Tauferbotschaft wird wohl das Kommen des 
Reichs einmal der ersten Erscheinung Christi auf Erden gleich- 
gesetzt, und dann der Reichsbegriff virtuell, nicht lokal gefag®t ? — 
im allgemeinen aber bedeutet regnum Dei bzw. caelorum den Ort 
der goéttlichen Herrschaft, das himmlische Reich im Gegensatz 
zu dieser Welt, rein jenseitig und iiberirdisch vorgestellt. Das 
regnum ist Heilsgut und Ort der Seligkeit. Es hat seinen Gegen- 
satz einmal in der Welt — wie die Gesundheit erst in ihrem 
Gegensatz zur Krankheit recht geschatzt wird, »sic et caeleste 

1 Tren. II] 11, 11 S. 50 Harvey: quattuor data sunt testamenta humano generi, 
unum quidem ante cataclysmum sub Adam; secundum vero post cataclysmum sub Noé; 


tertium vero legislatio sub Moyse, quartum vero, quod renovat hominem et recapitulat 
in se omnia, quod est per evangelium, elevans et pennigerans homines in caeleste 
regnum. 

* Tren. III 25, 1 S. 115 Harvey: ipse (scil. spiritus sanctus) et in apostolis an- 
nuntiavit, plenitudinem temporum adoptionis venisse, et proximasse regnum caelorum 
et inhabitare intra homines credentes in eum qui ex virgine natus est Emmanuel. 
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regnum honorabilius est his qui cognoverunt terrenum. Quanto 
autem honorabilius, tanto magis diligimus illud, et si plus illud 
dilexerimus, clariores erimus apud Deum«! — anderseits in der 
HGllenqual: qui ergo regnum praeparavit iustis Pater, in quod 
assumsit Filius eius dignos, hic et caminum ignis praeparavit .. 

Die biblischen Bilder vom grofen Mahl im Gottesreich, danielische 
Vorstellungen vom Messias, dem vom Alten der Tage das Reich 
gegeben wird, sind lebendig’, aber ihre inhaltliche Bestimmtheit 
erhalt die NT-liche Formel bei Irendus doch erst durch die Aus- 
driicke: Leben, Unverweslichkeit, Gottschauen: eos qui 
in eum credunt, incorruptibiles et impassibiles futuros et percipere 
regnum caelorum*. Der Zustand des Gottesreichs wird dargestellt 
als ein“Zustand des Friedens und der Ruhe — vorgebildet im 
Sabbat® und auch durch die Erscheinung Gottes vor Elias: post 
enim spiritum, qui conterit montes, et post terrae motum et post 
ignem tranquilla et pacifica regni eius adveniunt tempora, in quibus 
cum omni tranquillitate Spiritus Dei vivificat et auget hominem °. 


Hier klingt freilich schon eine Vorstellung an, die uns 
hiniiberfiihrt zu einer anderen Anwendung des Wortes regnum. 
Der Gedanke der Entwicklung zu Gott hin (@augeri) ist ein Mo- 
ment, das den chiliastischen Vorstellungen des Irendus ihr 
besonderes Geprage gibt. Denn neben einer mystisch jenseitigen 
Eschatologie, die in Johannes-Ignatius ihre Wurzel hat und auch 
von der Gnosis beeinflu&t ist, nimmt Irendus auch die urchristlich- 


—— 


1 TV 61, 1 S. 291 Harvey. Die angefiihrte Stelle zeigt, wie die lokale Vor- 
stellung und der Begriff des Heilsguts bei Iren. ineinander tibergehen, auch wird hier 
der eudimonistische Zug deutlich, der die Hoffnung gestaltet. Vgl. V 26, 2, S. 395 
Harvey: Christus est lapis, qui praecisus est sine manibus, qui destruet temporalia 
regna et aeternum inducet, quae est iustorum resurrectio. Diese Gleichsetzung von 
Gottesreich und Auferstehung zeigt die Formelhaftigkeit des ersten Begriffs. 

? Tren. IV 66, 1 S. 302 Harvey. 

5 Tren. IV 27, 1 S. 190 Harvey; IV 58, 10 S. 285 Harvey, IV 34, 10 S. 222 
Harvey. 

* Tren. IV 38, 2 S. 232f. Harvey; vgl. IV 34, 5 S. 216 Harvey: potens est 
enim in omnibus Deus: visus quidem tunc per Spiritum prophetice, visus autem et 
per Filium adoptive, videbitur autem et in regno caelorum paternaliter — diese letzte 
Bestimmung wird erliutert: patre autem incorruptelam donante in aeternam 
prem quae unicuique evenit ex eo, quod videat Deum. 

5 Tren. IV 27, 1 S. 190 Harvey: Durch den Sabbat »manifestabatur ‘autem et 
famquam de ea (scil. iis), quae facta sunt, requietio Dei, hoc est regnum, in quo re- 
quiescens homo ille qui perseveravit Deo adsistere, participabit de mensa Dei. 

6 Tren. IV 34, 9 S. 221 Harvey. 
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sinnlichen Vorstellungen von der Wiederkunft Christi und seinem 
Herrlichkeitsreich auf Erden in ihrem ganzem Umfange auf, wie 
sie in der kirchlichen Theologie bewahrt und besonders in der 
Volksfrommigkeit lebendig waren. Aber es ist doch nicht so, 
da& hier unverbunden zwei Linien nebeneinander hergehen, son- 
dern in ihren letzten Antrieben beriihren sich die Vorstellungs- 
kreise und sind hin und her miteinander verflochten. Die Er- 
wartung des wiederkehrenden Christus, der Erneuerung der Welt, 
der Auferstehung der Gerechten und des tausendjahrigen Reichs, 
auf das dann erst allgemeine Auferstehung und Gericht folgt, 
ordnet sich ein in die spekulativ-kosmologischen Erérterungen 
des Irendus, und der Gedanke der dvaxspadatwors bestimmt auch 
die Vorstellungen von der Parusie Christi, seinem Kampf gegen 
den Antichrist, in dem der Abfall des Teufels und alle Siinde 
»rekapituliert« wird, und dem endgiiltigen Sieg und der Herrlich- 
keit. Und diese Anschauungen erhalten ihre lebendige Aus- 
malung und ihren Beweis durch die Schrift. Christus ist der 
Schatz, in den heiligen Schriften verborgen, auch in AT — 
wenn die Juden das Gesetz lesen, ist es kaum mehr als eine Fabel, 
a Christianis vero cum legitur thesaurus est absconsus in agro, 
cruce vero Christi revelatus est ... Christi regnum praeformans 
et hereditatem sanctae Hierusalem praeevangelisans*. Salomo 
hat in 3000 Gleichnissen die Ankunft des Herrn und sein Reich 
vorhergesagt®. Als Beispiel fiir den eigentiimlichen(!) Schrift- 
beweis sei die Auslegung von Le 144%. angefihrt: quae enim 
sunt in hoc saeculo centupla et prandia exhibita pauperibus et 
coenae quae redduntur? MHaec sunt in regni temporibus, hoc est 
in septima die, quae est sanctificata, in qua requievit Deus ab 
omnibus operibus quae fecit, quae est verum iustorum sabbatum, 
in qua non facient omne terrenum opus; sed adiacentem habebunt 
paratam mensam a Deo, pascentem eos epulis omnibus’. Isaaks 
Segen iiber Jakob (Gen 27 a7.) weist hin auf die Herrlichkeit des 


tausendjahrigen Reichs — energisch wendet sich Irendus gegen 
LV 2 Se eo ee 
2 Tren. IV 40, 1 S. 235 Harvey. ® Tren. IV 42, 3 S. 240 Harvey. 


* Tren. V 33, 2 S. 416 Harvey; vgl. V 30, 4 S. 410 Harvey: nach dem Anti- 
christ tunc veniet Dominus de caelis in nubibus, in gloria Patris, illum quidem 
(scil. den Antichrist) et oboedientes ei in stagnum ignis mittens; adducens autem iustis 
' regni tempora, hoc est requietionem, septimam diem sanctificatam; et restituens Abrahae 
promissionem hereditatis: in quo regno ait Dominus, multos ab Oriente et Occidente 
venientes recumbere cum Abraham, Isaac et Jacob. 
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Ile »allegorische« Verdeutelung: haec ergo si non quis accipiat 
d praefinita regni, in grandem contradictionem et contrarietatem 
ncidet ..,... praedicta itaque benedictio ad tempora regni sine 
ontradictione pertinet, quando regnabunt iusti surgentes a mortuis: 
juando et creatura renovata et liberata, multitudinem fructificabit 
Iniversae escae, ex rore caeli, et ex fertilitate terrae .. und dann 
olgt die bekannte Papiasstelle von der wunderbaren Fruchtbarkeit 
les Weinstocks und des Ackers!: In diesem Reich erfiillen sich 
lie prophetischen Weissagungen: tales itaque promissiones mani- 
estissime in regno iustorum istius creaturae epulationem significant, 
juam Deus repromittit ministraturum se*. Jerusalem wird wieder 
tbaut — nach dem Vorbild des himmlischen Jerusalem? — in 
lem die Gerechten herrschen iiber das Erdreich und der Tod 
eine Macht itiber sie verloren hat*. So wird Irenaus durch seinen 
3iblizismus dazu gefiihrt, die derb-sinnlichen Vorstellungen bei- 
ubehalten. Und doch sind seine chiliastischen Vorstellungen 
icht einfach aus der Tradition tibernommen, sondern von ihm 
rerarbeitet worden. Das mag an einer Vergleichung mit dem 
thiliasmus Justins deutlich werden: 


Justin steht im Kampf mit dem Judentum, Penatts richtet 
ich gegen die Gnosis. Aus diesem Frontwechsel einmal, und 
inderseits aus des Irenaus Auffassung der Menschheits- und Heils- 
reschichte als einer Entwicklung und Erziehung zu Gott hin er- 
art es sich, daB antijudaistische Tendenzen ganz-zuriicktreten, im 
xegenteil (gegentiber Marcion) der Zusammenhang mit der Heils- 
reschichte kraftig betont wird: manifestum est ergo, quoniam qui 
ontradicunt saluti eius, et.alterum praeter eum, qui promissionem 
ecerit Abrahae, formant Deum, extra regnum Dei sunt, et ex- 
aeredes sunt ab incorruptela, frustrantes et blasphemantes Deum, 
jui in regnum caelorum introducit Abraham et semen eius, quod 
st ecclesia, per Christum Iesum, cui et adoptio redditur et haere- 
litas, quae Abrahae promissa est®. Uti et qui seminat et qui 


PUY (3339 S- 4b) Harvey. 

2-V 34,3 S. 422 Harvey; vgl. V 35, 1 (tiber Baruch IV. V) S. 424 Harvey. 

3'V 35,2 S. 425 Harvey: haec autem talia universa non in supercaelestibus 
ossunt intelligi .., sed in regni temporibus, revocata terra a Christo et reaedificata 
lierusalem, secundum characterem quae sursum est Hierusalem. 

4 V 36 S. 429 Harvey: in temporibus enim regni iustus homo super terram ex- 
istens obliviscetur mori iam. 

5 IV 15 S. 165 Harvey; vgl. IV 35, 1 S. 225 Harvey. 
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metit, simul gaudeant in Christi regno, qui omnibus adest, d 
quibus ab initio bene sensit Deus, attribuens adesse eis verbun 
suum ®. . 

_ Diese volkstiimlich-plastischen Bilder erhalten fir Irendu 
ihre Tiefe eigentlich doch erst dadurch, dafé er einen geistige 
Gehalt hineinlegt, daB er diese Zeit des irdischen Reichs auffak 
als ein letztes Stadium in der Erziehung und Vorbereitung fi 
die volle Gottesgemeinschaft: regnabunt iusti in terra, crescente 
ex visione Domini, et per ipsum assuescent capere gloriam De 
patris et cum sanctis angelis conversationem et communionem, € 
unitatem spiritalium in regno capientt. Dieser Gedanke von vert 
schiedenen Stufen zur Seligkeit ist noch weiter ausgefiihrt in eine 
ausgepragten Lehre vom Zwischenzustand, vom Aufenthalt de 
Gestorbenen im Hades bis zum Gericht — auch da gibt es scho 
die Trennung zwischen Gerechten und Siindern, wie das Gleichni 
vom reichen Mann und armen Lazarus zeigt®. Und diesen Stadie 
auf dem Wege zur Seligkeit entsprechen auch Stufen in de 
Seligkeit — Irendus scheint einen Unterschied zu machen zwische 
dem himmlischen Jerusalem, dem Paradies und dem Himmel al 
nach dem Verdienst der Gerechten abgestuften Orten der Be 
lohnung und beruft sich dafiir auf die »Presbyter« %, 

In der hier besprochenen Vertiefung und Verinnerlichun; 
der sinnlich-chiliastischen Vorstellungen durch wirklich religids 
Antriebe liegt auch die Verbindungslinie zwischen den Anschav 
ungen vom irdischen Herrlichkeitsreich und vom himmlische 
Reich. Irenéus bemiht sich, die altiiberlieferten Vorstellungen i 


1 IV 39 S. 234 Harvey. 

#35; loaded harvey velo Vii 32,0 Sears Harvey: quoniam igitur tran 
feruntur quorundam sententiae ab haereticis sermonibus, et sunt ignorantes disposition 
Dei, et mysterium iustorum resurrectionis et regni, quod est principium ir 
corruptelae, per quod regnum qui digni fuerint, paulatim assuescunt cape} 
Deum. Vgl. V 35, 2 S. 426 Harvey: quo modo enim vere Deus est, qui resuscit 
hominem, sic et vere resurgit homo a mortuis, et non allegorice ... et sicut vere resurgi 
sic et vere praemeditabitur incorruptelam, et augebitur, et vigebit in reg: 
temporibus, ut fiat capax gloriae patris. 

5 II 55 S. 381 Harvey. Ausgenommen von dem Aufenthalt im Hades sind d 
Martyrer, die sofort in das Reich eingehen. IV 54 S. 263 Harvey; vgl. II ry, 
S. 86 Harvey: Auch die beim bethlehemitischen Kindermord Getéteten gehoren ; 
den Martyrern: propter hoc et pueros eripiebat, qui erant in domo David, bene so 
titi illo tempore nasci, ut eos praemitteret in suum regnum, 

* V 36; vgl. V 5,1 S. 331 Harvey, auch IV 44, 2 S. 245 Harvey zu Mt 25 
hi (scil. benedicti) semper percipiunt regnum, et in eo proficiunt. ; 
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hrer ganzen Schroffheit beizubehalten und gegen alle gnostische 
piritualisierung zu behaupten, aber sein lebendiges Gottesverhaltnis 
sibt auch diesen Vorstellungen ihren Inhalt. Auf der anderen 
Seite bieten sich ihm auch fiir die Ausmalung der ewigen 
seligkeit die alten biblischen Farben, so da® die Grenzen zwischen 
len beiden Vorstellungskreisen nicht streng geschieden sind. 

3. Die Vorstellung von Klassen der Seligkeit je nach den 
Verdiensten fihrt uns auf einen Gedankenkreis, in dem Irendus 
in die Apologeten ankniipft. Es wurde schon erwdhnt, da in 
ler Gestaltung der Theologie von der Vorstellung des Heilsguts 
us sich ein eudamonistischer Zug bei ihm geltend macht — dem 
ntspricht eine moralistische Ethik. Das Gottesreich ist der Lohn, 
lessen wiirdig zu werden man es sich schon etwas kosten lassen 
nus. In diesem Sinne wird auch Jesu Wort, da die Gewalt- 
atigen das Reich an sich reifen, mi®deutet?. Ebenso erscheint 
‘s Irendus nur als billig, da® die Gerechten in der Welt, in 
ler sie gearbeitet und gekampft haben, auch ihren Lohn be- 
commen, dazu wird Christus sein tausendjahriges Reich auf Erden 
wfrichten®. Die Fleischesauferstehung wird darin begriindet, da’ 
uch der Leib an den Belohnungen teilhaben miisse, »denn im 
.eibe werden die Werke der Gerechtigkeit vollbracht«?, Auch 
ier kampfen und verschlingen sich bei Irenaus verschiedene Ge- 
lankenreihen miteinander. Er hat ein starkes Bewuftsein der 
mmittelbaren Abhangigkeit von Gott und des Lebens aus seiner 
znade, das in dem paulinischen Bekenntnis“> gloria hominis Deus«* 
einen Ausdruck findet, und er weifS§ daher auch etwas davon, 
laB unsere Verbindung mit Gott nicht in unserem Verhalten und 
ler Gesetzesgerechtigkeit sich griindet, sondern dai es eine 
slaubensgerechtigkeit gibt, und da das Gesetz sich erfillt im 
xebot der Liebe® — aber dies Gottesverhaltnis ist doch nicht 
lurch den ganzen Ernst des Siindenbewuftseins, das die Siinde 
Js die absolut von dem heiligen Gott scheidende Macht kennt, 


2 1V 61; 1 °S.200 Harvey. 

2 V 32, 1 S. 414 Harvey: »in qua enim conditione laboraverunt, sive afflicti 
unt, omnibus modis probati per sufferentiam, iustum est in ipsa recipere eos fructus 
afferentiae: et qua conditione interfecti sunt propter Dei dilectionem, in ipsa vivificari: 
t in qua conditione servitutem sustinuerunt, in ipsa regnare eos.« 

5 TI 44, 2 S. 360 Harvey. 

4 III 21, 2 S. 106 Harvey: gloria enim hominis, Deus, operationes vero Dei, 
t omnis sapientiae eius et virtutis receptaculum, homo. 

5 sic éned. §§ 35. 87. 96; adv. haer. IV 22 S. 177f. Harvey. 
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hindurch gegangen, und deshalb stehen neben den evangelische: 
Gedanken unvermittelt moralistische Anschauungen von den tber 
pflichtma®igen Werken der Gerechtigkeit* und der Verdienstlich 
keit guter Leistungen zur Erlangung des Heils*. 

Eine besonders ausfiihrliche Behandlung widmet Irenau 
dem Beweise der Auferstehung des Fleisches. Sie steht ihr 
natiirlich unzweifelhaft fest, ein Bestandteil der regula fidei*, ge 
stiitzt ebenso durch natiirliche Griinde wie durch den Schriftbewei 
und die Menschwerdung und Auferstehung Christi*. Auch di 
Eucharistie ist ein Vorbild der Fleischesauferstehung: wie Bro 
und Wein zu Leib und Blut Christi wird, so nimmt unser Leil 
die géttliche Gabe der Unverweslichkeit an®. Schwierigkeite 
macht hier nur der von den Gnostikern immer wieder gegen di 
Lehre der Kirche ins Feld gefiihrte Ausspruch des Paulus: so&p 
nat ata Baotretay Seod xAypovon.yjoar od Sbvarat (I Cor 15 59). Fu 
Irenaus aber haben die Begriffe Fleisch und Blut wie Tod un 
Leben einen religidsen Sinn: wie Gott allein wahres Leben is 
und ein Leben ohne Gott Tod bedeutet, so ist auch das Fleisch 
wenn nicht Gottes Geist es beseelt, tot und kann nicht teilhabei 
an der Seligkeit®. Und so fat er auch das Pauluswort auf: ém¢ 
divev mvebuatog Deod owidFvat ob dvvdweda, mpotpendwevoc ‘hp.dac 
andatohos, ota tio mlatewo xal tis ayvi¢ avactpopic ovveypsiv t 
mvedu.c tod Deod, tva py Sorpor tod detov mvebuatoc yevdusvor azo 
thyopsy tH¢ Basthetacs tov obpavOy, eBdyce wih Sbvacdat chy odpxna nas 
EadTHY ev TH atwate Bacthetay xAypovow.jjoat Beod7. Von sich au 
hat das Fleisch nicht Anteil an der Unsterblichkeit, von Natu 
ist der Mensch nicht unsterblich und gottgleich, aber wie eit 
Brautigam sich seiner Braut verbindet, so durchdringt der Geis 
Gottes das Fleisch, verklart es und fiihrt es ein in das Gottesreich' 


1 sic émtd. § 61. 
* Tren. IV 58, 7 S. 281f. Harvey; V 8, 2 S. 341 Harvey. 
; I 2 S. 91 Harvey. SuVaRottt 5 V 2, 2.S. 320f. Harvey. 


V 9, 2 S. 343 Harvey: igitur caro sine spiritu Dei mortua est, non haber 
vitam, regnum Dei possidere non potest. 


™V 9, 3 S. 343 Harvey. 
8 +. . ¢ ¢ La 
¥ 4 S: ead ol > ody } vépor Tapyoat od ddvarat, yapndjvar é 
Bivertatt, Stay Edy xat napaknpyntat adthy 6 vopwtoc: oStw nat  cap& rad &aort 
Basthetay Seod xhypovopjcat ob ddvarat, uhyjpovepySyvat 88 ele thy Bacthetay co 
Seod Sbvator...... tadrta 8& (scil. te péhy) xdypovopetrar Smd cod TveSWAtog, Peta 


pepopeva etc thy Bacthetay thy odpaydy. Vgl. Il 31, 1 § i 
S. 319 ff. Harvey. 31; - 105 f. Harvey; V 2, 
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diesem Zusammenhang erhdlt die Seligpreisung der Sanft- 
itigen, denen das Erdreich verheifen ist, die eigentiimliche 
eutung: quasi haereditate possideatur terra in regno, unde et 
bstantia carnis nostrae est!. Man sieht, wie Irendus neben der 
aditionellen und neben der moralistischen auch eine religidse 
egriindung der Fleischesauferstehung versucht. Und das ist fiir 
n doch das eigentlich Wesentliche und Wertvolle, daB er das 
ltiiberkommene nicht blo8® treu festhalt, sondern es vertieft und 
eiterbildet von seinem Gottesverhdltnis aus — darin beweist er 
inen Zusammenhang mit der Botschaft und mit dem Geiste 
su — und auch inhaltlich wurzelt seine Lehre in Jesu Predigt, 
enn wir auch gesehen haben, wie unter fremden Einfliissen seine 
nschauungen verengt und kompliziert worden sind. 


Tertullian. ss 


Irendus ist in seiner persénlichen Frémmigkeit Mystiker 
- yon einer echten Religiositat, aber doch letztlich egozentrisch 
irauf eingestellt, dai die Seele in Gott tiefste Befriedigung und 
ichsten Genuf findet — Tertullians Christentum ist beherrscht 
ym der ethischen Frage nach dem Siege iiber die Siinde 
id dem heiligen Leben. Von dieser Seite kommt er fiir unsere 
arstellung in Betracht, nicht als der spekulative Theologe, der 
x Kirche die grundlegenden Formeln fiir ihre Trinitatslehre und 
oristologie geschaffen hat. Von der Ethik her ist auch seine 
offnung gestaltet. Sein sittlicher Ernst fiihrt ihn zum Monta- 
smus, aber auch in seiner vormontanistischen Zeit sind seine 
chriften von einer asketisch-weltabgewandten Stimmung be- 
errscht ?. 

Obgleich auch er in seiner Apologie Gott als den Welten- 
hépfer und Weltenordner preist und hier seine Beeinflussung 


1 V 9, 3 S. 344 Harvey. Eine merkwiirdige Parallele zu dieser Exegese findet 
h bei Tertullian de res. carn. 26 Ill S. 62, 18 Kroymann: Dominus regnavit, ex- 
tabit terra (Ps 96,), id est, caro sanctorum, ad quam pertinet regni divini fructus. 

2 Auch Christus ist ihm Vorbild der Armut und der Entsagung, seine Konigs- 
rrschaft eine iiberweltliche: (de idol. 18 S. 52, 14 ff. Reifferscheid-Wissowa) ille do- 
inus in humilitate et ignobilitate incessit domicilio incertus ... vestitu incultus . 
ltu denique et aspectu inglorius.... Si potestatis ius quoque nullum ne in suos 
idem exercuit, quibus sordido ministerio functus est, si regem denique fieri 
nscius sui regni refugit, plenissime dedit formam suis derigendo omni fastigio 
suggestu quam dignitatis quam potestatis. 

5* 
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durch die griechische Philosophie deutlich zeigt’, tritt doch | 
seinem Gerresbegrift diese Seite zuriick hinter der andere 
die in Gott den Herrscher sieht, der Gehorsam fordert, un 
den Richter, in dessen Hand Lohn und Strafe liegen. Go 
hat uns sein Gebot gegeben, nicht damit wir dariiber disputiere 
sondern damit wir ihm gehorchen: audaciam existimo de bor 
divini praecepti disputare. Neque enim quia bonum est, idcirc 
auscultare debemus, sed quia Deus praecepit. Ad exhibitione: 
praecepti prior est majestas divinae potestatis, prior est auctorit 
imperantis quam utilitas servientis?. Tertullian kennt Gott a 
den Herrscher, der mit einem absoluten Anspruch vor de 
Menschen steht, und dessen Vollkommenheit allein ihrem Handel 
den Mafstab gibt, und er betont damit eine Seite im Gotte 
gedanken, die auch in Jesu Reich-Gottes-Begriff kraftig wirksa: 
ist. Aber die andere Seite, die Jesus ebenso betont, da Go 
der Vater aller Barmherzigkeit ist, der in seiner Giite sich d 
Menschen annimmt, tritt hinter dem Herrschergedanken auch b 
Tertullian zuriick, und wie tiberall, wo einseitig Gottes vergeltenc 
Gerechtigkeit hervorgehoben wird, bedeutet das ein Zuriicksinke 
in jiidische Gesetzlichkeit. Gewi®, Tertullian wei von der Ei 
heit von Giite und richtender Gerechtigkeit in Gott’, aber ch 
rakteristisch fiir seine Stellung ist doch die Ansicht »deum .. ta: 
optimum quam et iustum, de suo optimum, de nostro iustum« 
* Apol. 17, 1 S. 58 Rauschen, Florileg. patr. VI: quod colimus, deus unus e 
qui totam molem istam cum omni instrumento elementorum, corporum, spirituum, ver 
quo iussit, ratione qua disposuit, virtute qua potuit, de nihilo expressit in ornamentt 
maiestatis suae. Aber Tert. spricht zugleich deutlich aus, da er in seinem V 
hiltnis zur griechischen Philosophie eine grundsitzlich andere Stellung einnimmt ; 
die Apologeten Apol. 46, 18 S. 130 Rauschen, Florileg. patr. VI: adeo quid sim 
philosophus et christianus, Graeciae discipulus et caeli, famae negotiator et vitae, v 
borum et factorum operator, et rerum aedificator et destructor, amicus et inimic 
erroris, veritatis interpolator et integrator et expressor, et furator eius et custos? 
braucht die Philosophie nicht mehr als Stiitze fiir seine Lehre, ja er kann in sch 
gespitzten Formeln sich zu der »Torheit« des Kreuzes bekennen, de carne Christi c 
S. 898 Ohler: crucifixus est dei filius, non pudet, quia pudendum est. Et mort 
est dei filius, prorsus credibile est, quia ineptum est. Et sepultus resurrexit, cert 
est, quia impossibile est. Er hat ja als sicheres Fundament die regula fidei, u 


adversus regulam nihil scire omnia scire est (de praescr. c. 14, 5 S. 25 Rausch 
florileg. patr. IV). 


7 De poen. c. 4, 6 S. 6 Preuschen in Kriigers Kirchen- und dogmenges 
Quellenschr. I 2. 


° De testim. animae 2 S. 136 ed. Reifferscheid-Wissowa. 
* De resurr. carnis 14 S. 42, 28 ff. ed. Kroymann. 
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nd so fat sich ihm die Predigt Jesu zusammen in dem alten 
jischen Schema von Gesetz und Verhei®Sung! — mit unserem 
andeln verpflichten wir uns Gott: bonum factum Deum habet 
>bitorem, sicuti et malum, quia iudex omnis remunerator est 
usae*. An Stelle des Herrschaftsverhdltnisses tritt ein Geschafts- 
rhaltnis, in dem Leistung und Lohn sich entsprechen — auch 
s Gebet wird zur Leistung, zur satisfactio’, und erhalt seine 
raft durch die Erfiillung des Gesetzes‘ — und an Stelle der 
irfurcht vor Gott werden Furcht vor Strafe und Hoffnung auf 
yhn die treibenden Motive®. 


Dem entspricht im Blick auf die Zukunft ein Wechseln 
ischen der Angst vor dem Gericht und der Sehnsucht nach 
m Reich. Jene Seite wird in der Apologie, entsprechend 
em Charakter als Bittschrift an den Staat, besonders 
rvorgehoben. Die Kaiser genieBen bei-den Christen hohe 
chtung, fiir sie wird gebetet, nicht nur weil es Gottes Gebot 
rschreibt, sondern weil mit dem Ende des rémischen Reichs 
s Weltende eintritt, mit dem furchtbare Schrecken verbunden 
id, die man lieber nicht ausprobieren will® Aber schon in der 
pologie steht neben dem »oramus etiam pro imperatoribus, pro 
nistris eorum et potestatibus, pro statu saeculi, pro rerum quiete, 


! De praescr. haer. 13, 4f.S. 24 ed. Rauschen, Floril. patr. IV: Iesum Christum, 
nde praedicasse novam legem et novam promissionem regni caelorum . . venturum 
1 claritate ad sumendos sanctos in vitae aeternae et promissoram caelestium fructum 
ad profanos iudicandos igni perpetuo, facta utriusque partis resuscitatione cum 
nis restitutione — das ist Inhalt der regula fidei. 

2 De poen. 2, 11 S. 3 ed. Prewschen (Kriiger, Kirchen- u. dogmengesch. Quellen- 
ee Le <2), 

5 De or. 23 S. 197, 3 ff. ed. Reifferscheid-Wissowa: ieiuniis autem et stationibus 
la oratio sine genu et reliquo humilitatis more celebranda est. Non enim oramus 
tum, sed et deprecamur et satisfacimus deo domino nostro. 

4 De or. 11 S. 187, 17 ed. Reifferscheid-Wissowa: memoria praeceptorum viam 
tionibus sternit ad caelum. 

5 De res. carn. 21, S. 54, 5ff. ed. Kroymann; De poen. 7, 6 S.11 ed. Preuschen: 
or hominis Dei honor est. 

6 Apol. 32, 1 S. 98 Rauschen, Florileg. patr. VI: est et alia maior necessitas 
sis orandi pro imperatoribus, etiam pro omni statu imperii rebusque Romanis, qui 
. maximam universo orbi imminentem ipsamque clausulam saeculi acerbitates hor- 
das comminantem Romani imperii commeatu scimus retardari. Itaque nolumus ex- 
iri, et dum precamur differri, Romanae diuturnitati favemus. Vgl. de res. carn. 24 
60, 23f. ed. Kroymann. Das rémische Reich ist nicht mehr Sitz des Antichrist, 
dern sein Untergang wird dessen Werk sein. Vgl. ap. 21. 
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pro mora finis«? die andere Stimmung, die ihren Ausdruck finc 
in den Worten: nihil nostra refert in hoc aevo, nisi de eo qua 
celeriter excedere*. Und mit der Entwicklung zum Montanism 
hin siegt die weltfliichtige, eschatologische Einstellung. In sein 
Auslegung des Unservaters betont Tertullian wohl, daf Gott au 
jetzt schon wirkt und die Herrschaft in seiner Hand liegt*; ak 
er fahrt dann doch fort: itaque si ad Dei voluntatem et ad nostré 
suspensionem pertinet regni dominici repraesentatio, quomodo qi 
dam protractum quendam in saeculo postulant, cum regnum D 
quod ut adveniat oramus, ad consummationem saeculi tendé 
Optamus maturius regnare et non diutius servirt 
Das ist also die Stimmung: heraus aus diesem Sklasendasein 
ein neues Leben, wo wir teilhaben an der Gottesherrschaft! Uz; 
der Abschnitt klingt aus in dem Gebet: immo quam celerit 
veniat, Domine, regnum tuum votum Christianorum, confusio nat 
num, exultatio angelorum, propter quod conflictamur, immo poti 
propter quod oramus! 

In der Reichsvorstellung tritt der lokale Charakt 
zurtick, es ist das Reich vielmehr als ein Zustand dem Geric 
gegeniibergestellt, als der Lohn fiir unsere Verdienste; so he 
es in einer Ausfihrung tiber I Cor 1559 (die iibrigens exegetis 
mit Irenéus genau iibereinstimmt): atque ita, dum pro meri 
distinctionem resurrectionis opus substantiae, non genus, patit 
apparet hinc quoque carnem et sanguinem nomine culpae, n 
substantiae, arceri a Dei regno, nomine tamen formae resurge 
in iudicium, quia non resurgant in regnum+*, Erst nach der V« 
wandlung der Welt aber wird das Reich den Gerechten zuteil® 
auch bei Tertullian spielen die Spekulationen itiber den Zwische 
zustand eine groffe Rolle. Nach dem Tode kommen alle Seel 
in die Unterwelt, ausgenommen sind nur die Méartyrer, die i 
Paradies eingehen®. Aber auch das Paradies ist kein Zusta 


1 Ap. c. 39, 2 S. 110 ed. Rauschen. 2 Ap. c. 41, 5 S. 120 ed. Rausch 

° De or. 5 S. 184, 1 ff. ed. Reifferscheid-Wissowa: »veniat quoque regnum tuu 
ad id pertinet quo et »fiat voluntas tua«, in nobis scilicet. Nam deus quando 1 
regnat, in cuius manu cor omnium regum est? 

4 De res. carn. 50 S. 103, 27 ff. ed. Kroymann. 

5 De anima 55 S. 388, 17f. ed. Reifferscheid-Wissowa: nulli patet caelum te 
adhuc salva, ne dixerim clausa. Cum transactione enim mundi reserabuntur re; 
caelorum. 


® De anima 55 S. 389, 3f. ed. Reifferscheid-Wissowa: tota paradisi clavis t 
‘sanguis est. 
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rollkommener Seligkeit — das Gebet: »Dein Reich komme findet 
uch darin seine Begriindung, da&® das Blut der Martyrer noch 
iach Rache schreit’. Auch in der Unterwelt gibt es schon eine 
Scheidung der Gerechten und der Ungerechten, derer die im 
*euer schmachten, und derer, die in Abrahams Schofe sitzen?. 
Mit dieser Vorstellung, daf§ die Seelen schon »interimistisch« einen 
Vorschmack ewiger Seligkeit oder ewiger Qual bekommen, ver- 
nischt sich die andere, die in der Unterwelt eine Art Fegfeuer 
jieht, wo die Seele gelautert wird — hierauf wird das Bild vom 
Schuldturm Mt 5.51. bezogen: in summa, cum carcerem illum, 
yuem evangelium demonstrat, inferos intellegimus, et novissimum 
juadrantem modicum quoque delictum mora resurrectionis illic 
uendum interpretamur, nemo dubitat animam aliquid pensare 
genes inferos salva resurrectionis plenitudine per carnem quoque®. 
— Wenn auch in den Vorstellungen vom Zwischenzustand immer 
wieder betont wird, daB die Vollendung erst eintritt mit der Auf- 
arstehung des Fleisches, so ist doch diese Vorstellung eigentlich 
interminiert durch die ausfihrlichen Spekulationen itiber den 
Zwischenzustand. Auch die Seele besitzt eine gewisse Kérperlich- 
ceit*, adeo novit et apud inferos anima et gaudere et dolere sine 
arne, quia et in carne et inlaesa si velit dolet, et laesa si velit 
raudet®. So bleibt fiir ‘die Auferstehung und das Endgericht 
igentlich nicht mehr viel tbrig. Dennoch wird an der Auf- 
rstehung des Fleisches nicht nur festgehalten, Tertullian widmet 
hrer Verteidigung ein ganzes Buch, in-dem er die bekannten 
xriinde (Gleichnisse aus der Natur, Schriftbeweis, Auferstehung 
Shristi) wieder vorbringt und sich energisch gegen alle allegorische 
Umdeutung wendet. 

In der normalen Gestaltung der Eschatologie weicht Ter- 
ullian kaum wesentlich von den Vorstellungen seiner Zeit ab — 
tir ihn kennzeichnend aber ist der urchristliche Gerichts- 
srnst, der all diese Gedanken tragt und ihnen ihre Tiefe gibt. 


! De or. 5 S. 184, 12 ff. ed. Reifferscheid-Wissowa. 

2 De anima 58 S. 394, 12 ff. ed. Reifferscheid-Wissowa: cur enim non putes 
nimam et puniri et foveri in inferis interim sub exspectatione utriusque iudicii in 
juadam usurpatione et candida eius? 

%’ De anima c. 58 S. 395, 24 ff. ed. Reifferscheid- Wissowa; vgl. Adv. Marc. 
I 24 S. 420, 5f. ed. Kroymann (zitiert S. 72, Anm. 3), mart. Perp. et Felic. c. 7. 8. 

+ De carne Christi 11 S. 909 Ohler: omne quod est, corpus est sui generis. 

5 De anima c. 58 S. 395, 9 ff. ed. Reifferscheid-Wissowa; vgl. de res. carn. 17 
. 47, 22 ff. ed. Kroymann. 
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»Ratio restitutionis destinatio iudicii est«1 — das zieht sich durcl 
seine Ausfiihrungen — die sinnlich-massiven Vorstellungen treter 
dahinter zuriick. Wohl halt er an der chiliastischen Hoff 
nung fest, aber sie ist fir ihn von untergeordneter Bedeutung 
Er weist von den weltlichen Schauspielen fort auf das herrliche 
Schauspiel, wenn die Gerechten in der nova civitas Jerusalem mii 
Christus herrschen werden? — er verteidigt gegeniiber Marcior 
die Hoffnung auf das tausendjaihrige Reich damit, es sei doch 
nur gerecht und Gottes wiirdig, da die Gerechten dort ihren 
Lohn empfangen, wo sie gelitten haben®. Aber auch hier wendet 
sich der Blick dariiber hinaus auf die schlieBliche Vollendung 
... haec ratio regni (sub)caelestis. Post cuius mille annos, intra 
quam aetatem concluditur sanctorum resurrectio pro meritis ma- 
turius vel tardius resurgentium, tunc, et mundi destructione et 
iudicii conflagratione commissa, demutati in atomo in angelicam 
substantiam, scilicet, per illud incorruptelae superindumentum 
transferemur in caeleste regnum+*.  Obgleich er prinzipiell am 
Millennium und auch an der Wiederannahme Israels festhalt® 
sind diese Vorstellungen fiir ihn doch so wenig von Bedeutung 
da& er bei der Deutung der Schrift die allegorische Methode an- 
wendet — nicht den Juden, sondern der Kirche gelten die Ver- 
heiBungen® — kein Land kann ein besonderes Heil fiir sich in 
Anspruch nehmen’, schon jetzt hat Christus sein universales 
Reich auf Erden aufgerichtet: omnibus rex, omnibus iudex, om- 
nibus Deus et Dominus est®. Das neue Jerusalem aber ist die 
caro domini, »quae exinde et in omnibus Christum indutis sancta 
sit terra, vere sancta per incolatum spiritus sancti<®. Das be- 
* Apol. c. 48, 4 S. 134 ed. Rauschen; vgl. ap. c. 18,3 S. 59 f. ed. Rauschen. 
2 De spectac. 30 S. 28, 13 ff. ed. Reifferscheid-Wissowa. 

8 Ady. Marc. II] 24 S. 420, 5f. ed. Kroymann (s. o. S. 71 Anm. 3): siquidem 


et iustum et deo} dignum illic quoque exultare famulos eius, ubi sunt et adflicti in 
nomine ipsius. 
* Ady. Marc. III 24 S. 420, 7 ff. ed. Kroymann. Die Anschauung beriihrt sich 


mit der oben (S. 70/71) erwahnten Vorstellung von einer Lauterungszeit vor der Auf. 
erstehung. 

5 Vgl. auch de pud. 8. 

8 Ady. Marc. III 24 S. 419, 16 ed. Kroymann verweist auf-die verlorene Schrif 
de spe fidelium. 

™ De res. carn. 26 S. 64, 2f. ed. Kroymann: sed nec ulli omnino terrae salus 
repromittitur, quam oportet cum totius mundi habitu praeterire. 

8 Ady. Iudaeos c. 7 S. 1133 ed. Ohler. 

° De resurr. carn. 26 S. 63, 16 ff. ed. Kroymann. 
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sutet die vollkommene Spiritualisierung der eschatologischen 
orstellungen (ohne daf Tertullian sich dessen bewuft ist). Es 
igt sich hier, da&é Tertullian doch noch etwas anderes kennt als 
ie Hoffnung auf die kiinftige Belohnung — wie sein Gottes- 
srhadltnis nicht aufgeht in dem Handelsverhaltnis von Lohn und 
eistung, so wei er auch, da® in der Bindung an Christus die 
loffnung erfiillt ist, und wenn er seinen Glauben bezeugt, ver- 
ist er alle theoretischen Unterscheidungen und wei nur eins: 
hristus hat die Pforten des Himmelreichs aufgetan und den 
einen den Weg bereitet? — das ist die unfafSbar groRe Bot- 
haft vom Reich (inauditi, si forte, regni praeconium)?. 


Exkurs. 


Apokalyptik und Volksfrémmigkeit. 


Wir haben gesehen, daf der Begriff des Reiches Gottes sich 
a II Jh. schon fast ganz auf die eschatologischen Vorstellungen 
eschrankt. Ein anschauliches Bild davon, wie die Volksfrémmig- 
sit sich dieses Himmelreich dachte, geben uns die NT-lichen 
pokryphen und besonders auch die Grabinschriften und Kata- 
ombenmalereien. 

In den NT-lichen Apokryphen finden wir einen starken Ein- 
hlag gnostischer Ideen. Das Endzeitbild der ascensio Je- 
yjae ist durchaus mit gnostischen Farben gemalt: am Ende der 
felt steht der grofe Entscheidungskampf zwischen Beliar, dem 
lirsten der Welt, der als Antichrist erscheint, und Gottes Heer- 
haren®, Weltvollendung bedeutet — ganz dualistisch — Welt- 
srnichtung. Die Gottlosen werden ausgetilgt, die Seelen der 
rommen steigen, wadhrend der Leib auf Erden bleibt und mit 
r vernichtet wird’, durch das Firmament und die 7 Himmel zu 
ott empor, den gleichen Weg, den einst Christus zuriicklegte, 
1 er durch die Himmel und das Firmament auf die Welt und 


1 Ady. Marc. III 24 S. 421, 16 ff. ed. Kroymann: sed est et porta, quae recipit 
quae perducit <via) strata iam a Christo, de quo Amos: qui aedificat in caelum 
sensum suum .... ita per illum ascensum ad caelestia regna tendentes miratur 
iritus dicens: volant velut qui sunt milvi.. 

2 Ady. Marc. III 24 S. 422, 9f. ed. Kroymann. — Ubrigens braucht Tertullian 
n Ausdruck regnum praedicare auch als zusammenfassenden Ausdruck fiir Jesu Erden- 
igkeit; vgl. de carne Christi c. 4 S. 897 ed. Ohler, 7 S. 904 ed. Obler. 

3 Ascensio Ies. c. 4, bes. v. 14—18. 

4 Asc. Tes. 4, 17; 9; 9- 
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ins Totenreich kam, sein Erlésungswerk zu vollbringen*. In de 
Schilderung der ewigen Herrlichkeit wird die Darstellung gan 
sinnlich-konkret, wenn sie beschreibt, wie im 7. Himmel Kleide 
und Kronen und Throne fiir die Glaubigen aufbewahrt werden 
Gnostischer Einschlag findet sich auch in den christlichen Si 
byllinen® und in dem apostolischen Sendschreibe 
mit Zukunftsoffenbarungen des Auferstandenen 
Der Gedanke der Syzygien hat eine neue Wendung erhalten i 
den aus judenchristlich-gnostischen Kreisen stammenden Pseudo 
clementinen. Die Verbindung von méannlichem und weil 
lichem Prinzip, die wir in der ganzen Welt finden, ist die Sind 
und mu& aufgelést werden im Siege des mannlichen Prinzips, de 
Wahrheit tiber den Irrtum, des Lichts tiber die Finsternis. Di 
Weltgeschichte ist der Kampf der beiden Prinzipien, tiberall finde 
wir die Gegenspieler nebeneinander, neben Abel steht Kain, nebe 
Jakob Esau, neben Mose Aaron, neben Petrus Paulus(!) — dies 
Welt steht unter der Herrschaft des Teufels®, am Ende der Tag 
aber wird Christus sein ewiges Friedensreich aufrichten, da di 
Gerechten mit ihm herrschen, die Gottlosen aber werden zut 
ewigen Feuer verdammt®. 


Sehen wir so auch in die Endzeitsvorstellungen gnostisch 
Spekulationen eindringen, so ist es auf der anderen Seite nebe 
dem Festhalten am jiidisch-christlichen Gottesbegriff (der Schdpfe 
gott!) gerade die Eschatologie, die die Kirche’ vor dem prinz 
piellen Dualismus bewahrt. Mit einer starken Sinnenfreude wir 
die Herrlichkeit des Himmelreichs ausgemalt, die Farben stamme 
freilich keineswegs nur aus den christlichen Quellen, hellenistisck 


2 SAscrulegutO, Watt, 2 “Asc, ‘Jes, 0; .25f.5 Tis 840) 

® Buch VI—VII, aber auch sonst; vgl. z. B. den Gedanken, da8 Himmel ur 
Erde vergehn, der Himmel (= das Firmament) aufgerollt wird wie ein Buch, dan 
der dahinter liegende obere Himmel erscheint (III, 63—92) — die gleiche Darstellur 
findet sich in den Pseudoclement. recognitiones III 14, 26—3o. 

+ S. Texte und Untersuchungen XLIII, 1919, ed. C. Schmidt. Schmidt wei 
die Schrift nach Kleinasien, Lietzmann nach Agypten. S. Hennecke S. 146 ff. 

_ * Es bleibt freilich im Zusammenhang mit dem Judentum der Schépfungsgedan! 

gewahrt — auch der Teufel ist von Gott eingesetzt und steht unter der Macht Gott 

® Recogn. I 23 f. Ill 52, Hom. 3, 33—38; 20, 2*f Nach den Homilien schei 
es freilich, als ob es fiir die noch unreinen Seelen eine Art Fegfeuer gabe, in de 
sie geliutert werden (Hom. 9, 3 spricht von dem mdp xatatpoy), und als ob es au 
fiir den Teufel schlieflich eine Bekehrung gabe (Hom. 9, 20), so da alle Gegensat 
zuletzt sich auflésen in dem Ursprung, Gott. 


Exkurs a 
Himmels- (und Héllen-!) Vorstellungen wirken stark ein. Nehmen 
wir zur Apokryphen-Literatur noch die Zeugnisse frihchrist- 
licher Kunst hinzu, wie sie uns in der Katakombenmalerei 
und den Cémeterien reichlich erhalten sind, so bekommen wir 
ein anschauliches Bild von den Jenseitsvorstellungen der christ- 
lichen Gemeinde — wir kénnen hier tiber das II Jh. hinausgehen 
und einen gréferen Zeitraum tberblicken — die ersten vier Jahr- 
hunderte geben ein durchaus einheitliches Bild. Auffallend ist 
in diesem Bilde vor allem, da® fast nur das Geschick der 
Seele nach dem Tode von Interesse ist — der Leib bleibt im 
Grabe ruhen, vom Zwischenzustand zwischen Tod und Auf- 
erstehung ist so gut wie gar nicht die Rede, iiberhaupt spielen 
die Vorstellungen von Gericht und Auferstehung eine geringe 
Rolle neben den Aussagen vom Paradiesesleben sofort nach dem 
Todet. Wo der Gerichtsgedanke in.der Malerei tiberhaupt 
dargestellt wird, da ist es nicht das Weltgericht, sondern das 
Gericht iiber den einzelnen gleich nach dem Tode »mit dem 
bei Epitaphmalereien selbstverstandlichen giinstigen Erfolge der 
sicheren Zulassung des Verstorbenen in das himmlische Paradies« ®. 
Dem entspricht es, daB das kiinftige Reich oder das Paradies® 
rein jenseitig gedacht wird’ Das Reich ist der Lohn fir 


1 In der Theologie, bei Justin, Irenius (V 31), Tertullian (de an. 55) finden 
wir ausfiihrliche Hades- und Zwischenzustandsgedanken — anders liegt es bei den 
Alexandrinern, denen auch das Schicksal des einzelnen im Vordergrunde steht gegen- 
tiber der »universellen Eschatologie«. Fiir die Volksfrémmigkeit bleibt, selbst als das 
Verschwinden der Erwartung einer nahen Parusie den Gedanken an den Zwischen- 
gustand nahelegt, die Frage nach dem Los der Seele gleich nach dem Tode das 
Wichtigste. Sybel (Der Herr der Seligkeit) S. 1 zieht den Schlu8: »Die theologische 
Meinung einer kiinftigen Auferstehuny des Leibes scheint in der Volksfrommigkeit 
nicht recht lebendig gewesen zu sein, wenigstens in der Griberkunst handelt sich’s 
immer, und fiir alle Christen in gleicher Weise, nur um den unmittelbaren Ubergang 
aus dem Tode in das ewige Leben«. Vgl. z. B. Diehl] II S. 199 Nr. 34204. 

2 Sybel, Christl. Antike, I, S. 269. © 

8 Beide Vorstellungen decken sich meist. Der neutestamentliche Ausdruck 
map&dercoc (Lc 22,, 2. Cor. 12, Apoc. 2,) findet sich in der Theologie erst wieder 
zu Ende des II. Jh., bei Irenius und Tertullian. Bei Irenius ist das Paradies eine 
Vorstufe der Endvollendung oder eine niedere Stufe der Seligkeit (s. 0. S. 64), 
gewohnlich aber ist es einfach Wechselbegriff fiir »Himmelreich«, mag dahinter die 
Vorstellung stehen, das Paradies sei nach dem Siindenfall in den Himmel zuriick- 
gezogen, oder mag es nur eine bildliche Redensart sein, nach der das Herrlichste auf 
Erden nur ein schwaches Abbild des Himmlischen ist. 

4 Sybel, Christl. Antike I S. 132: »Hauptinhalt alles Sinnens und Trachtens 
Jer Christen war nur die Seligkeit im Jenseits, das sprechen die Grabschriften in 
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die Frommen nach dem Tode — das Lohn- und Verdienstschema 
beherrscht die Vorstellung. Davon geben die Grabinschriften 
ebenso wie die Apokalypsen und besonders die Martyrerakten 
Zeugnis. »Bereitet euch, die Belohnung des Reichs zu empfangen, 
denn nie verléschendes Licht wird euch leuchten in alle Ewigkeit«, 
hei®t es in der Esra-Apokalypse!, und die acta Montani Lucii ete. 
mahnen (c. 11): »Wenn uns winken die Belohnungen, die den 
Frommen verhei®en sind, wenn uns schreckt die Strafe, die den 
Ungerechten vorhergesagt ist, wenn wir wiinschen, bei Christus 
zu sein und mit ihm zu herrschen, so la®t uns das tun, was zum 
Reiche fiihrt«*. Ahnlich preisen die pseudoclementinischen Re- 
cognitionen die Gerechtigkeit als Weg zum Reich (II 22): »darum 
rate ich, zuerst seiner Gerechtigkeit nachzufragen, damit wir, auf 
ihrem Boden fortwandernd und durch sie auf den Pfad der Wahr- 
heit gebracht, im Vertrauen nicht auf die Schnelligkeit unserer 
Five, sondern auf unsere guten Werke, unseren Lauf voll- 
enden und den wahren Propheten finden kénnen, unter dessen 
Fuihrung wir vor jedem Irrweg bewahrt bleiben. Haben wir 
namlich, ihm folgend, uns den Eintritt in jene Stadt, die unser 
Reiseziel ist, verdient, so werden wir alles, was hier fraglich 
ist, mit Augen schauen, als die, welche alles ererbt haben. So 
begreifet also: diese unsere Lebensfithrung ist der Weg; die guten 
Werke tun, sind die Wanderer; der wahre Prophet, von dem wir 
sprechen, ist die Pforte, unser Reiseziel aber, die Stadt, ist das 
Reich, worin der allmachtige Vater seinen Wohnsitz hat, und den 
nur schauen diirfen, die reines Herzens sind. So darf denn also 
uns die Anstrengung dieser Reise nicht sauer werden, weil uns 
an ihrem Ende die Ruhe winkt« °. 


verschiedenen Formen iibereinstimmend aus«. §. 182: »Das ganze Sinnen und Trachten 
der Katakombenkunst ging nicht auf Verewigung des Diesseits, sondern auf Ver- 
gegenwartigung des Jenseits«. 
PAY ‘Esra (255. 
* Angefiihrt bei Kaufmann S. 91 Anm. 1 als Parallele zu einem nachkonstan- 
tinischen Grabtitel (De Rossi Bull. 1882 p. 95): 
Ne tristes lacrimas, ne pectora tundite yvestra, 
O pater et mater, nam regna caelestia tango. 
Non tristis erebus, non pallida mortis. imago, 
Sed requies secura tenet ludoque choreas 
Inter felices animas et amoena piorum 


Pr(aemia). ... odiam decorant. 
3 Hennecke S. 162. * 


Exkurs vi 

Obgleich durchaus im Jenseits gedacht, ist das Reich kein 
blasses Gedankengebilde, sondern die Lieblingsvorstellung der 
Phantasie, in lebhaften Farben und immer neuen Bildern dar- 
gestellt. Am hdaufigsten ist die Vorstellung des Gartens voll 
lippiger Bliitenpracht, voll von Rosen und Lilien, voller Diifte 
und Wobhlgeriiche, da die Frommen im lichten Gewande der 
Engel, blumengeschmiickt, in himmlischer Glorie dem Herrn froh- 
locken?, Die Vorstellung von der wunderbaren Fruchtbarkeit des 
Paradieses findet sich immer wieder, wenn auch nicht in den un- 
schénen Ausmaffen wie bei Papias*. Ein verwandter Gedanke 
liegt vielleicht den haufigen Erntebildern zugrunde, die in der 
antiken Grabkunst ihre Parallelen haben. Ein Beispiel bietet 
die Crypta quadrata, die Grabkammer des heiligen Januarius aus 
dem IJ. Jh. — das Gewédlbe ist in 4 Felder eingeteilt, in denen 
Ernteszenen je nach der Jahreszeit dargestellt werden — im Frith- 
jahr werden Rosen gepfliickt, im Sommer sammelt man Ahren, 
im Herbst die Weintraube, im Winter erntet man Oliven. In 
anderen Cémeterien umrahmt dieser Kranz von Erntebildern das 
Mittelbild des guten Hirten im Paradies — fiir ihn werden die 
Garben geschnitten*. Das Bild des fruchtbaren Gartens und des 
Frntefeldes beriihrt sich mit dem der Wiese, auf der der gute 
Hirte seine Schafe weidet — wir denken daran, wie Perpetua sich 
im Paradies schaut, von Christus dem Hirten mit Kase erquickt 
(c.4), denken an die Visionen des Hermashirten, vor allem an 
die Bildkunst 4. Neben den Schafen finden wir als Paradiesestiere 


1S. die ausfiihrlichen Schilderungen der Petrusapokalypse (c. 14—16), der ersten 
Schrift, »die die antiken Vorstellungen vom Himmel und besonders von der Holle 
im weitesten Umfang ins Christentum tibergeleitet hat« (Weinel bei Hennecke S. 317), 
vgl. acta Perpetuae c. 11. 12; die Cémeterien, die Grabschriften (z. B. das Epigramm 
aus dem Jahre 382, Kaufmann, S. 95 f.: »Theodora .. . ist in diesem Doppelgrabe 
(beigesetzt). Ein (hdheres) herrliches Leben sucht die keusche Afrodite, wahrend sie 
ihren Weg zu den Sternen nimmt und in Christi Halle sich erfreut. Dies (den Kérper) 
lieS sie, stets nach Himmlischem strebend, der Erde zuriick. Vorziiglich in der Be- 
obachtung des Gesetzes und eine Lehrmeisterin des Glaubens, vertraute sie ihren herr- 
lichen Geist fiir immer den Heiligen. Dorten herrscht sie (nun) in dem von unend- 
lichen Wohlgertichen erfiillten Paradiese, an dessen Baichen die Gewichse ewig griinen, 
und erwartet Gott, mit dem sie in héhere Sphiren schwebe . . .« 

? Die Esra-Apok. (2, 17 ff,) schildert das Land, wo Milch und Honig flieSt, ahnlich 
wie die Sibyllinen »die drei Quellen von Wein, Honig und Milch« (II 318, vgl. VIII 
205 ff.). 

8 Sybel, S. 177—180. 

4 Sybel, S. 242 ff. 
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den Hirsch, besonders aber die Taube und den Pfau, seltener der 
Vogel Phénix — das Bild der Hirsche hat seinen Ursprung ir 
Ps 42, Taube und Pfau sind Seelenvégel — bei der Taube dar 
man vielleicht an Jesu Wort >dxépator @¢ ai meptotepat« (Mt 1036 
denken, fir den Pfau als Symbol der Unverganglichkeit finder 
wir in der Bibel kein Vorbild, wohl aber begegnet er Ofters ir 
judischen Grabern. Die Vorstellung stammt aus Indien’; auf heid, 
nischen Bildern ist er Gleichnis der Apotheose, besonders de! 
Kaiserinnen®. Aber nicht nur unter dem Symbol des Tieres 
sondern auch in menschlicher Gestalt finden wir die Seelen im 
Paradiese abgebildet. Das Bild des Oranten ist in der Kata: 
kombenmalerei ganz besonders beliebt®, und ein haufiger Gegen- 
stand der Darstellung ist das himmlische Mahl — die antike 
Vorstellung vom Mahl der Seligen verbindet sich hier mit der 
jiidisch-christlichen vom messianischen Mahl*. Die dlteste Mahl. 
darstellung finden wir schon im I. Jh.: zwei Manner beim haus. 
lichen Mahle sitzend, das aus Brot und Fisch besteht — das 
sind die »typischen Speisen, die der christlichen Auspragung 
prophetischer Ideen entstammen«*. In der capella graeca des Coe- 
meterium Priscillae aus dem Anfang des II. Jh. haben wir das 
Bild von 7 Personen, die um einen Tisch lagern, 2 Fische und 
5 Brote, dazu die Kérbe fiir die Brocken — das sind Zige, die 
deutlich an die Speisung der 5000 erinnern®. Der Fisch ist 
zugleich symbolischer Hinweis auf die Vereinigung mit dem 
IX@Y%, Brot — und Wein — zeigt, wie auch das Abendmahl 
Vorbild des himmlischen Mahles war. In Darstellungen aus dem 


1 Vgl. Sybel S. 175: »Die genannten Tierbilder, alle aus der heidnischen deko. 
rativen Kunst tibernommen, schépfen ihre Bedeutsamkeit aus verschiedenen Quellen, 
das Schaf (in ihrer Weise auch die Taube) aus den Evangelien, der Hirsch aus der 
Psalmen, nur der Pfau entbehrte jeder biblischen Basis«. 

? Kaufmann, S. 113; vgl. die Zusammenstellung der verschiedenen Bilder de: 
friihchristlichen Bilderkreises bei O. Wulff, ,,Die altchristliche Kunst‘ im Handbuch 
der Kunstwissenschaft, Berlin (o. J.), S. 61f. 

8 Vgl. Sybel, S. 255 ff.; Wulff, a. a. O. S. 8rf. 

* Fiir das Schrifttum vgl. Papias (Euseb III 28, 2 S. 256 f. Schwartz: der YapL0¢ 
Eoptys) ; Tren. V 34, 4 S. 422 Harvey; V 36 S. 429 Harvey, Tert. de spect. 28 u. a 
Martyrium ss. Carpi, Papyli et Agathonices 42 (S. 96 Rauschen, Florilegium patr. II), 
to Gptatoy todto epot fytotpactat, Set ody pe petahaBodcay gpaysty tod sydotor 
&ptoton. 

5 Sybel, I S. 200. Uber die Mahlszene in der Galerie der Flavier vgl. S. 199 f 

S'Sybel, 1S. 202 f. 
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’. Jh. werden die Dienerinnen, die den Wein mischen und 
ichen, durch Unterschrift als Irene und Agape bezeichnet! — 
S Mahl ist ein Friedens- und Liebesmahl. Diesen Mahlszenen 
tspricht die in den Inschriften haufige Bezeichnung des Para- 
eses als Refrigerium?, dem Friedensmahl die immer wieder- 
shrende Pax-Formel der Katakomben-Inschriften, die sich auf 
idnischen Denkmalern nicht findet, wohl auf jiidischen, dort be- 
uutet sie die Grabesruhe, wdhrend sie in den christlichen Grab- 
hriften fast immer auf den himmlischen Frieden der Seele 
eist®. Auffallend ist, da auf den Grabmdlern das Symbol des 
reuzes ganz fehlt — nicht an das Leiden will man erinnern, 
ndern den Sieg darstellen in einem kommunistischen Ideal- 
ld des Freiheits- und Friedensreiches‘*. 


Den Begriff der BactAcia tob6 De0d finden wir haufig an- 
wwandt. Die Esra-Apokalypse fordert im-Blick auf das Ende 
if: »bittet um wenige Tage, damit sie verkiirzt werden. Schon 
; euch das Reich bereitet. Wacht! ... Empfanget die Gabe 
ss Herrn, freut euch und danket dem, der euch berufen hat in 
in himmlisches Reich«®, in den Sibyllinen wird Christus an- 
redet als »Koénig des grofen Reiches«*, die Oden Salomos 
rechen von Christus als dem Felsen, auf dem Gott sein Reich 
baut hat, die Wohnung der Heiligen’, und in den Pseudo- 
ementinen wird der Kampf der beiden Reiche geschildert®. 


1 »Irene da calda, Agape misce mi« (Sybel, S. 2073 Yel. Diehl, Inscr. lat., vol. I, 
300, Nr. 1569). 

4 Vgl. Kaufmann, S.. 53 ff.; Sybel, S. 173. 

8 Sybel, S. 136. Kaufmann, S. 41 ff. wei nur eine Ausnahme aus der vor- 
nstantinischen Zeit, die Grabschrift von Severa aus der Zeit 296/302 (Diehl, vol. II 
211 Nr. 3458), wo Friede das Eingehen des Kérpers zur Grabesruhe bedeutet (S. 45). 
ch gehdren hierher auch die beiden bei Diehl folgenden Inschriften Nr. 3459, 3460, 
2 vom Friedensschlaf (somnum pacis, pax sopor) sprechen. 

4S. die ausfiihrlichen Schilderungen dieses Reichs in den christl. Sibyllinen II 
3 ff.; VIII 205 ff. 

Deve Hsrae2eatg Vel 255) (8s O-o., 70. Ant. 1); Petr. apoc. c. 14. 

6 Sibyll. Il 346—47. 

7 Oden Sal. 22. 

8 Hom. XX 2: »Zwei Wege stehen dem Menschen offen, der der Gesetzlichkeit 
d der der Ungesetzlichkeit, und zwei Reiche sind bestimmt, ein himmlisches und 
| irdisches. Und ebenso sind zwei Kénige bestellt, der Herrscher der gegenwirtigen 
elt, der sich tiber das Verderben des Bésen freuen muf, und der Kénig des kom- 
nden Aon, der das ganze Menschengeschlecht liebt und, soweit er kann, fiir sein 
iges Reich retten méchte und ihnen darum schon in der vom Bosen beherrschten 
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Auch in den apokryphen Apostelgeschichten wird der Begriff d 
Bactheia tod Seod haufiger angewandt, ohne dafi aber aus dies 
Stellen mehr zu entnehmen ist, als da der Begriff noch nic 
untergegangen ist, sondern zum biblischen Sprachgebrauch d 
Gemeinde gehért. Meist rein eschatologisch gebraucht zur B 
zeichnung des Gegensatzes zwichen dieser und der zukinftigs 
Welt}, kommt er doch auch vor, nicht lokal, sondern virtuell a 
gewandt, die Herrschergewalt Christi bezeichnend*. So find 
wir Begriff und Vorstellung des Gottesreiches in kirchliche 
gnostischer, judenchristlicher Auspragung — tiberall aber hande 
sich’s um ein rein jenseitiges Reich, chiliastische Spekulation 
fehlen fast ganz, der Ton liegt auf der Unsterblichkeit d 
Seele und der Belohnung nach dem Tode. Dies Ergebnis b 
statigen die Martyrerakten, bezeichnend ist der Bericht, den Eusé 
von der Verantwortung zweier Enkel des Judas, des Brude 
Jesu, vor Domitian iiberliefert: Da sie gefragt wurden nach Christ 
und seinem Reich, was es darum sei und wo und wann es € 
scheinen werde, gaben sie Auskunft, es sei nicht weltlich ut 
irdisch, sondern himmlisch und engelisch, und werde bei Vo 
endung dieses Aons erscheinen, wenn er kommen wird in Herrlic 
keit und richten die Lebendigen und die Toten und einem jede 
geben wird nach dem, was ihm zukommt?. 

Das gleiche Bild geben die Grabinschriften — auch in ihne 
ist die Rede von den caelestia regna und der aeterna lux als d 
praemia vitae, zu denen die Frommen gelangen* — auch d 


Gegenwart, wo er noch nicht offen hervortreten kann, unter der Hand zum Gut 
rat« (Hennecke, S. 163). 

* Vgl. acta Andreae et Matthiae (Bonnet II 73, 15), acta Petri et Andre 
(Bonnet II 118, 3), acta Johannis (Bonnet II 203, 12), acta Thomae (Bonnet | 
S. 104, 13) 249, 161) 244596). 

* Vgl. acta Thomae (Bonnet II 2 S. 195, 20), wo es in einem Lobpreis des 64 
heift: 6d&a cy Story cov Bacthetg, Hrs 80 Hyde eramervddm, 

8 Euseb III 20, 4 (nach Schwartz ed. maj. I S. 234); vgl. passio s. Pauli ap. « 
Bonnet I S, 23 ff.: c. 4. c. 6. c. 7; acta Saturnini Dativi et soc. c. 6: apparet regm 
aeternum, regnum incorruptum. passio ss. Montani Lucii et soc. c. 10. Il. 22. 

* Vgl. Diehl, vol. II S. 197 ff. (cap. XXII) »tituli animarum in caelum, luc 
aeternam, paradisum, elysium, tartarum acceptionem illustrantes«. Fir die Verbindu 

_ der Hoffnung mit dem Verdienstgedanken vgl. z. B. Nr. 3420. 3421. 3426. 3433. 3443 
3447. 3453. Als Parallelbegriff fiir regnum caeleste wird gern das Bild von « 
Gestirnwelt, den sedes sidereae oder den astra gebraucht (Diehl II S. 202 
Nr. 3428—3439), seltener ist in den Inschriften yom Paradiese die Rede (Diehl 
S. 209 Nr. 3450. 3451). 
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Jorstellung vom Stiirmen (rapere) des Reichs findet sich, z= B. 
a dem (freilich dem V. Jh. angehérigen) Grabmal des Hilarius 
on Arles: ... rapuit claelesti]la regna ... meruit tua limina 
vhriste angelicasque domos intravit et aurea regna...1. Besondere 
;chwierigkeiten macht die Aberkios-Inschrift aus der Wende des 
I. zum II. Jh?, in der Aberkios sich als Birger der éxhexri 
Ohtg bezeichnet, den der heilige Hirte nach Rom gesandt 
abe, das Reich (BactAsta) kennen zu lernen und die kénigliche 
frau (Bacthtcca) zu sehen. Kaufmann sucht die Stelle eschato- 
»gisch zu deuten und interpretiert die Vorstellung vom Reich 
ach zwei anderen Grabinschriften aus dem Anfang des III. Jh.® 
Is das himmlische Reich Christi. Freilich, ausgeschlossen ware 
s auch nicht, dafé unter der Baoctheta die Kirche zu verstehen 
st*, findet sich doch eine ahnliche Wendung in den Apokryphen, 
n Martyrium Matthaei, wo der Gedanke des géttlichen Charakters 
er katholischen Kirche und der géttlichen Autoritat des Bischofs- 
mtes Ausdruck findet in den eigenartigen Worten, die Christus 
1 den Mund gelegt werden: 6 Dewédtog tie exxdnotag eyo, 7) Ba- 
tAcia tHy ertoxdrwy sy, 7 Oda tov mpsoBotépwv 27H, 7 edAoyia taHv 
iaxdvwy @yH>, Christi Herrschaft wirkt sich aus in der Herrschaft 
er Bischéfe — das ist die Ablésung der eschatologischen Linie 
urch die kirchlich-katholische! Aber diese Anschauungen sind 
n II. Jh. noch ganz singular. Im allgemeinen, kénnen wir zu- 
ammenfassend sagen, beschrankt sich die Anwendung 
es Bacticta-Begriffs auf die eschatologischen Vorstellungen, die 
1 der Frémmigkeit des christlichen Volkes stets einen breiten 
.aum einnehmen. Das Bild vom Jenseits, das sich uns geboten 
at, findet in seinen Einzelziigen wohl Vorbilder und Parallelen 


1 Diehl Nr. 1062b vol. I S. 204 f. 

2 Vgl. Délger, Der heilige Fisch in den antiken Religionen und im Christentum, 
922 (IX@OYX Band 2) § 29 S. 454 ff.; Kaufmann, S. 78 ff. 

8 S.85f: a) Nach de Rossil. U. R.I proleg. S.116: »Der gottgeliebten Julia Euarista 
eib ruht hier. Ihre Seele aber nahm, dem Geiste Christi hingegeben, engelsgleiche 
estalt an und ward mit den Heiligen ins himmlische Reich Christi aufgenommen 
. Woy 88. . el¢ odpdvrov Xprotod Bactrefay peta trav aytwy dvehyppdy); b) Nach 
> Rossi Bull. 1882 p. 105: ‘Eputovyy yoxotator sot yovets bypatay év dew ty 
ov) SZ Bactheta fyepac xB amed(ave) xahav . . (es schrieben die siifesten Eltern 
ermione in Gott dem Reiche Jesu Christi zu; sie lebte 22 Tage und starb an den 
alenden(?) . . .). 

4 Vgl. Délger, a. a. O. S. 474 ff. 

5 Bonnet II 2109, 5 ff. 
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in der heidnischen Frémmigkeit, eins aber zeichnet die christliche 
Hoffnung vor allen anderen aus — die Gewifheit und Zu- 
versicht der Erwartung, die ihren Grund nicht in einem senti- 
mentalen Sehnen nach der verlorenen goldenen Zeit hat, sondern 
in der Tatsache der Auferstehung Christi?. 


Clemens von Alexandrien *. 


In der Auseinandersetzung mit Gnosis und Montanismus 
bilden sich in der Kirche die Formen aus, in denen der Prozef 
der Verkirchlichung des Christentums zum Abschlu8 kommt. Und 
doch hat die Kirche ihre Gegner nur so tiberwunden, daf sie von 
ihnen gelernt und sie schlieSlich mit ihren eigenen Waffen ge- 
schlagen hat. Tertullian ward Montanist, und niemals hat die 
Kirche der sittlichen Leidenschaft, die dieser Bewegung ihre Kraft 
gab, entraten kénnen. In der Katechetenschule zu Alexandria 
aber fiihrte der Drang nach einer christlichen Wissenschaft, nach 
einer Verbindung hellenistischer Philosophie mit der Botschaft 
Jesu, ganz anders zum Ziele als in den gnostischen Sekten. 


Gnosis — das ist auch das Leitwort in der Theologie des 
Clemens, aber in eigentiimlicher Weise verbinden sich in dieser 
Gnosis griechische Bildung, die Mystik orientalischen Weihewesens 
und die religids-ethischen Krafte des Christentums. Schon in der 
Gottesvorstellung finden die verschiedenen Linien ihren deut- 
lichen Ausdruck. Es begegnen uns bei ihm auch die aus der 
Apologetik zur Gentige bekannten negativen Bestimmungen, die 
Gott als den jenseitigen, iber Raum und Zeit und alles Kreatiir- 
liche Erhabenen, von menschlichen Leidenschaften Unberiihrten, 
in unerreichbare Fernen riicken, Gottes Verhaltnis zur Welt findet 
in dem neutralen »t attov« seinen Ausdruck®. Auf der anderen 
Seite betont Clemens kraftvoll, da® Gott schaffende Persénlichkeit 
ist, der Kénig und Herr aller Menschen und Vater der Glaubigen 4 
(oder haufig: der Gnostiker *), in dem Gerechtigkeit und Giite so 


* Vgl. Sybel, S. 137: »Die christlichen Grabschriften lassen die heidnischen an 
Allgemeinheit und Zuversicht der Hoffnung weit hinter sich«. Das Gesagte schliefit 
natiirlich nicht aus, daf ein gewisser sentimentaler Zug, ein Sehnen nach dem ver- 
lorenen Paradies, auch die christlichen Bilder und Vorstellungen bestimmt. 

? Clemens wird zitiert nach der Ausgabe von Stihlin. . 

* strom. I 5, 284; V 11, 71g; VI 1, 2,; Il 2, 6,; I 12, Sigs LV 0235 ees 
TV 25,<158, 5) Vi20, 685 0V ii, weoe eran N alo: Og 

* strom. VII 2, 8,. ® strom. VI 6, 47,. 
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sich einen, da auch im Gericht noch sein Wille auf unser Heil 
geht. Gott ist nicht ein Wesen, das in sich selbst selig, an seiner 
eigenen Gtite Gentige habend, ausruht, seine Giite ist Tat, er ist 
ein Gott, der wirkt und handelt 2. Und weil er diese evangelischen 
Vorstellungen in seine Gottesanschauung hineinnimmt: Gott for- 
dernder und schaffender Wille — deshalb bleibt auch seine yvaatc 
nicht im Intellektualismus und nicht im mystischen Quietismus 
stecken, sondern erweist sich als fahig, dem Handeln bestimmte 
und kraftige Antriebe zu geben®. Clemens sieht, was seine Nach- 
folger nur zu schnell wieder itbersehen haben, den engen Zu- 
sammenhang, in dem die verschiedenen Seelenkrafte untereinander 
stehen, er weifs, daB ein rechter Gedanke nur dort entsteht, wo 
der Wille gesund ist, und da® umgekehrt eine klare Erkenntnis 
sich mit einer reinen Sittlichkeit verbinden mu&. Die Tat ist der 
Weg zur Erkenntnis, die rechte Erkenntnis aber wieder Voraus- 
setzung des rechten Handelns. 


Freilich, wenn wir das sagen, diirfen wir auf der anderen 
Seite nicht vergessen, dai es doch eine folgenschwere Verschie- 
bung ist, wenn er an Stelle der paulinischen ztott¢ die yv@ot¢ zum 
Ziel des christlichen Lebens macht. Uber den Glauben, der weif, 
da sein Wissen Stiickwerk ist, und dafé er des Vollkommenen 
wartet, vordringen wollen zum Schauen und Wissen, das _be- 
griindet eine viel anspruchsvollere Stellung des Menschen zu Gott 
als die, die Paulus kennt. Damit hangen zwei Punkte zusammen: 
a) Wo in der Frémmigkeit neben dem Anspruch Gottes mensch- 
licher Anspruch sich geltend macht, da ist. die Verderbnis des 
Perfektionismus eingekehrt, da gibt es Vollkommene, die den 
Anspruch auf vollkommene Gottesgemeinschaft machen dirfen, 
und andere, die »auch noch« Christen sind. b) Diese Vorweg- 
nahme des Vollkommenen, das Paulus von der Zukunft erwartet, 
durch den Gnostiker bedeutet die Aufhebung oder wenigstens 
Entwertung der Eschatologie. 

Zu beiden Punkten ist noch einiges zu sagen: a) Die Voll- 


1 strom. I 17, 86,; strom. II 18, 91,, eclog. 40, eclog. 9,; strom. VI 14, 109,: 
rath yap tod Seod Srnarocbyy nat Sinaia eorly | ayabdrns adtod. 

2 strom. VI 12, 1044: th yap Svekog Gyabod ph evepyobvtoc pds ayaddvovtoc ; 
vgl. VI 16, 1374: Dedo yap Gxpytdc te xat anadys nat arposdens, avanadthys dé 
pets of capropopodytes Sedpeda. 

8 strom. III 5, 44,: ] YvHst¢ ody &% tod xaprod xat tHS mohttetac, od% &x 


cod héyoo xat tod dybonc. 
6* 
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kommenheit des Gnostikers iiber den Glaubigen ist nicht nui 
eine intellektuelle, sondern ebenso eine sittliche. Das Ideal de: 
Gnostikers kommt, gerade in ethischer Beziehung, dem paulinischer 
Glaubensstande sehr nahe, nur da eben einmal es nur noch fit 
die wenigen Erwahlten seine Geltung hat, und da dann: docl 
iiber der Bestimmung des Menschen zum Handeln, zum Dienst 
als die héhere Stufe noch das passive Ziel der Gottaéhnlichkeit unc 
des Gottschauens liegt. Aber von diesen Einengungen abgesehen 
ist zu sagen, daB keiner in der nachapostolischen Zei 
mit gleicher Tiefe und Reinheit die ethischen An. 
schauungen des Evangeliums erfa&t hat wie Clemens 
Die sittlichen Forderungen der Bergpredigt, die Jesus uneinge. 
schrankt und allgemeingiiltig hinstellt, wendet Clemens wenigstens 
noch auf den Gnostiker an. Er wei um den Ernst der Siinde? 
— das Gute tun aus Furcht vor Strafe oder in der Hoffnung aw 
Lohn, das sind Vorstufen, so handelt der knechtische Mensch 
dariiber steht die autonome, weil ailein in Gott gebundene Sitt 
lichkeit des Sohnes, der das Gute tut um des Guten willen, ode 
tiefer ausgedriickt, aus Liebe zu Gott, Er zerbricht das eudémo. 
nistische Lohnstreben — sogar die gute Tat, die geschieht au: 
der Hoffnung auf den Anteil der Gerechten am Erbe Gottes, isi 
minderwertig ([V 22,146); wenn der Gnostiker vor die Entschei. 
dung gestellt wiirde, ob er lieber die ewige Seligkeit haben wolle 
oder die Erkenntnis Gottes (was ja in Wahrheit beides zusammen. 
fallt) — er wirde ohne Zégern die Erkenntnis wahlen*®. — De 


1 Vgl. seine Bekimpfung der idealistischen Betrachtung der Stinde bei Valentit 
II 20, 114, ff. 

> strom. Ill 6, 51,; Il 7, 594: hpets pév ody 8? ayanyy chy mpdc tov xdpto 
nat d? adtd td xahdv tyupdretav Gonalopeda, tov vedy tod mvedpatocg a&ytdCovtec 
xahoy yap »dca thy Bacthetay thy odpavay edvovyilery Eavtdv« maons Emidopuiar 
xat »xatapicery thy cvveldyotv arb vexpdv Epywy eic to hatpetety Se Cave 
(Mt 19,. par. Hebr 9,,!); vgl. IV 6, 29, 30,; 22, 137,; VII 12, 73,: Stav od: 
ph xa avdyuny  poBov H ehmida dinars tec 7, GAN ex mpooupécems, abey 4 
OBd¢ heyerar Basthexh, Hv to Bacthendy Sdever yévoc, ddtodypat 38 at dhha 
Tapertpomat xat xpypvwderc. VII 11, 67,4. 

* strom. IV 22, 136, ff.: tohphaas yap etrow. dv, 0b dd td o@lectat Rodhecda 
why yy@ow aiphoerar 6 8? adchy chy delay Emoryuny pedéexuv Thy yaa: cd pe 
{ap voety &% covackhcews eig td Gel voety extetvetor, td dE cet voety, obcta toi 
{waoxovtos xatd Gvdxpacty Gdaotatoy yevonévy xat Gidtoc Sewpla, Ceca Smdotace 
pévet. el yobv tic nad? Snddeaty mpodein tH yywor, motepoy Eéodat Bod\otto 
thy vdotv tod Seod } chy owrnptay thy aidwyov, sty 88 cadta xeywptopéva: [Raved: 
p&hdov év tavtétytt dvta], ob58 xad? dtrodv Stacdoac Shot? ay THY YvHatv cod deod 
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Lohn einer wahrhaft sittlichen, aus reinen Motiven erwachsenen 
Tat ist ihm die Staérkung des sittlichen Willens!. Es handelt sich 
nicht um die Erreichung menschlicher Wiinsche, sondern um den 
Gehorsam gegen Gottes Willen — gegen den Asketen ebenso 
wie gegen den Libertinisten vertritt Clemens den Gedanken des 
Berufs”. Das ganze Leben ist ein Gottesdienst? — aus diesem 
Grundsatz ergibt sich die niichterne Stellung zur Ehe und zur 
Arbeit, die Anerkennung auch innerweltlicher Ziele der Ethik als 
theonom* -— jeder soll in der Lage, wie Gott ihn geschaffen hat, 
dankbar die Gaben, die Gott ihm gegeben, zu seinem Dienst ge- 
brauchen®. So wird das ganze Leben ein Fest, weil wir alles, 
was wir tun, >fromm und frdhlich« (cepvdg xai thapés) tun, Gott 
zu Liebe, dem Nachsten zum Dienst*®. Nicht darauf kommt es 
an, sich einen Besitz von guten Werken zu sammeln, vielmehr 
dais der ganze Lebensstand gut sei, da®B das Gute zur neuen 


8? abthy alperyy uptvag elvar chy tmavaBeByxvtay ths miotews 8° &ydmny etc pyaar 
irétyta. Das Gesagte wird auch durch die Stellen nicht aufgehoben, die das Bild 
von Leistung und Lohn anwenden — es finden sich eine ganze Reihe derartiger 
Stellen, gerade auch im Zusammenhang mit dem Bactheta-Begriff. [quis dives sal- 
vetur 32,: py getsy xtyddvwy xat wovwv, ty evradda Basthetay odpavay &yopacys, 
vgl. 32,: Sntddpysov tv odpavoic otxjcat xat Bacthedcar peta deod, tadtyy cot 
why Bacthetay avdownoc Shae: Fedv Aroptpodpevoc, evradda pinpd aBdy, exet Se? 
Bhwy atdywy cdvotxoy ce novhoetat (befremdend ist bei Clemens der Gedanke, daf die 
Beschenkten als Anwilte fiir ihre Wohltater vor Gott eintreten). Protr. 1-6, 2: gthay- 
Sopwnoy to Spyavoy tod teod* 6 xdptoc Eheet, mardeber, mpotpénet, vooderet, awmCet, po- 
hacret xat prododoy Huty chs padycews 8% meprovaiac-Pasthetay obpavOy Enaryyéhhetat. 
Protr. X 86, 1; &€eoty piv, hy eékyte, EEwvycactat chy wohotipytoy swrnptav 
otxeiw Sycavpd, ayany ual moter CwHs, So bat AErddoyog ptoddc. Pad. I 1, 6 zu 
Rém 14',,: tobtoo 6 payday tod apiotov tb Gptatoy tHy Ovtwy, thy Bactretay tod 
Seod, xtycetat, pehetycac evbévde aytav svvyjhocty Gyanys, obdpdvioy Exxdyatay. 
strom. IV 18, 112, zu 1. Clem. 50, 3: ot vy Gyamy tehetwdévtes xara thy tod 
Ssod yapry Exons ywpay edceBGyv* of gavepwd-Hoovtat ev tH Emtaxony tH¢ Bactetac 
0d Xptotod. —] Das Bild vom Lohn ist eben durch die evangelische Uberlieferung 
gegeben — Jesus hat es gebraucht — es fragt sich nur, wie man es verwertet, und 
da ist Clemens dem Verstiéndnis des Wortes Jesu so nahegekommen, wie kaum einer 
seiner Zeitgenossen. 

1 strom. II 18, 84;. Vgl. I 1, 9,, auch IV 22, 142,: Wahre Keuschheit ist die 
Reinheit der Gedanken, eine Siindlosigkeit noch im Schlafe (Clemens kennt tibrigens 
auch schon zwei Arten von Reue, die sich mit der spiateren Unterscheidung von 
attritio und contritio decken, nur diese, die persénliche Scham der Seele, bx sovetdycews, 
kommt fiir den Gnostiker in Betracht, IV 6, 37,). 

? strom. IV 22, 1454. 3 strom. II. 23, 145,- 

<“strom. Il 23; 140',; Ml 12; 790;. 5 strum. III 18, 105,. 

strom. VII 7, 35,- 


86 II. Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens 


Natur, zur %ét¢ des Menschen wird, so da® er nicht mehr anders 
kann als gut sein’. . 

b) Ein starker und reiner, die Tiefe des Gewissens an- 
packender sittlicher Wille lebt in Clemens, den Spruch von der 
Bractal cio Baucthelag deutet er als Aufruf zur Tat und setzt ihr 
in Parallele zu dem griechischen: ti¢ dpetijs top@ta Deol mpomdpordes 
%dyxav — durch ein bestandiges Leben der Tat und des Gebets 
erobern wir uns das Reich®. Da die Verhei®ung des Reichs 
ein sittliches Leben fordert, wird immer wieder betont, I Cor. 64 ff 
wiederholt zitiert®, Wie in diesen Spriichen, so wird noch 
haufig das Himmelreich als Lohn fir ein sittliches Leben ver- 
heiBen, stets aber liegt der Ton auf der sittlichen Forderung 
nicht auf der Belohnung, und wir haben schon gesehen, dai ahn- 
lich wie im Evangelium das Lohnschema von der inneren Uber- 
zeugung aus durchbrochen ist. Die Siinde ist nicht blo&® Schuld 
die vergeben werden mu, sondern ebenso eine Macht, die ge- 
brochen werden will, und wenn Clemens auch von der Gnade zu 
sagen wei, von der wir abhangig sind‘, der Ton liegt bei ihm 
auf dem sittlichen Imperativ, bei der menschlichen Aktivitat® 


* strom. IV 22, 1399f.; VII 7, 38,: der Gnostiker »eUyetat ovvepy@v Ga xa 
abtos sic SEtyv ayatdrytos shdetv, he pynétt Pyery th Gyada nxaddnep padyware 
TVG Tapanetueva,, etvat 58 &yaddv. 

> Quis dives salv. 21, 3; strom. IV 2, 5,44.; V 3, 16,: ot yap dondCovtec TH) 
Bascthetayv »Bractat« od totic Eptottnots hovotc, evdeheyeta O& Optod Bion Gdta- 
Retmtots te edyaic exBralecdar etpnyrat . 

* Pad. Il 11, 81,4: et 68 wat etc Bacthetav teod xexhypeda, abiwe TH 
Bucthetas mohtteoWpetda teov ayandytes xat toy mhystov. Vgl. strom. III 18, 109, 

* Protr. XI 117, 5: swoposbyyg 88 todo xaprodg yewpynoov eyppdvwc, xo 
Geavtoy Gupotivioy avaarysoy tH dep, Snug odn Epyov povoy, aA nat yaprc He 
tod Deod* mpémet db appw tH Xprotod yvwpipm, xat Bactdetac Gov yavyvat na 
Basthetacg xatnErmotar. 

* strom. V 1, 7, ff.; vgl. VI 17, 149,: Ott padtota »Bractdy eon y Bacthsta« 
ex Cytysems xat pat nsews nat cvvacunsews tehetag tb yevectat Bacthéa xapmov: 
péywy. — An dieser Stelle noch ein Wort zum Glaubensbegriff des Clemens: De 
Glaube, der die Vergebung erfafit, ist fiir Clemens nicht der Vollgehalt, sondern nu 
der Anfang christlichen Lebens, er mu weiterfiihren zur Ubung und Auswirkung i 
der Liebe (strom. II 9, 45, u. oft). Uber dem Glauben steht die »Gerechtigkeit« (ti 
petCov nat tehetdotepov tH¢ mtotewc, strom. VI 12, 103,), zur Gerechtigkeit aber ge 
hort die Tat und die Erkenntnis, deshalb ist vollkommen gerecht nur der Gnostike 
ja Clemens sagt zu Mt 5,,:  @nitacte yap tho nate tov vomoy Otnatoabyy¢g td 
yywottxoy detuvvct (strom. VI 18, 164,). Die Gerechtigkeit des Pistikers bleibt jeden 
falls auf der gesetzlichen Stufe — Clemens kann das mtotedety to Sem dem netdeocta 
tats évtohatc einfach gleichsetzen (strom. II 11, 48,) —darin kommt sein verkiimmerte 
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Freilich das Letzte, die Vollkommenheit, sieht Clemens auch in 


der sittlichen Vollendung noch nicht — tiber die opyj, den Willen 
zur Tat, dringt der wahre Gnostiker zur Ruhe in Gott, zur 


Schauung Gottes!, iiber die Aktivitat stellt er die Kontemplation. 
Und von diesem Ziel aus erscheint dann die so fein vertretene 
evangelische Berufsethik doch nur als Vorstufe — der Gnostiker 


dringt dariiber hinaus. Er liebt das Leben nicht, gebraucht es 


nur als notwendige Grundlage zur Mehrung der Einsicht, zum 
Besitz der Gnosis, er lebt asketisch, um schon in diesem Leben 


-mdglichst das Ziel zu erreichen: die azdd<eta, die Ruhe in Gott, 


WA 


ja die Vergottung*. Ewiges Leben erscheint daher nicht so als 


zukinftiges Gut, das eine dingliche Verdnderung voraussetzt, 


sondern vielmehr als eine 2&¢*, eine bestimmte Seelenhaltung, 


Glaubensbegriff zum Vorschein: Glauben ist ihm 1) Gehorsam, aber ein Gehorsam, 
der noch nicht auf der vollen Hohe der in der eigenén Erkenntnis gegriindeten Uber- 
zeugung steht, sondern gesetzlich gebunden ist (II 4, 16—17; VI 12, 98,; V 8, 53f. 
(53, die Wek xat& vowoy mtott¢)), 2) wie die Gnosis eine Art Einsicht, eine 
émtotypy, ein »Standpunkt« (V 13, 85,), wobei Clemens freilich nicht nur an eine 
gedankliche Funktion denkt, sondern an eine seelische Grundhaltung, eine otastc, 
einen festen Punkt, eine Gewifheit, die dem ganzen seelischen Leben sein Geprige 


‘gibt (IV 22, 143,: et yoby thy Extothyyy Ecopohoyety ypy] xat and tho otdcews 


ayy entBokhy abtys hymtéov, Stt Taotyaty Hyd@y ty tote mpaypact thy Yoy-hy, Grote 
Ghhws Tpotepov Pepopevyny, woadtws xat Thy miotty Ecomohoyytéov thy mept cd dv 
otasty tHS Yoxys Tydy.), so daB es aus dem Zweifel zur Gewifheit, aus dem 
Schwanken zur harmonischen Einheit in Christus kommt (IV 25, 157,). Damit fiihrt 
der Glaubensbegriff schon sehr nahe an das, was Clemens sonst Gnosis nennt, und 
es gibt Stellen, in denen der Unterschied zwischen beiden nur noch als ein formaler, 
kein inhaltlicher mehr, erscheint (VII 10, 57,: ) pév ody wiotic abvtop.os Eotty, w¢ 
einety, THY KatenEtyoytwWY Yv@stc, “| {v@otc 6 anddertEtc thy Sta mtotews naperhnp- 
pévwy laxyopa xat BéBaroc, da cho xopraxtys Sbacnahtac Emorxodoponpevy tH moter sic 
To Gpetantwtoy xat pet exrornuyns [nat] xatakyntov mapanépmovoa), meist aber 


bleibt der Unterschied darin bestehen, daf mtoti¢ fiir ihn Eigenwerk der menschlichen 


Seele ist, die letzte Stufe, zu der menschlicher Wille sich aufschwingt, die Gnosis 
aber ist Gottes Offenbarung, wird in dem Menschen nur durch Gottes Tat (V 13, 86,). 
Der Glaube ist Weg, aber nicht Ziel (II 2, 4,), ist das Auge, mit dem wir die gott- 
liche Gnosis sehen, die Hand, mit der wir sie fassen, menschliches Organ fiir die 
géttliche Gabe (VI 17, 152,; vgl. VII 10, 55,). 

1 strom. VI 8, 69, ff.; VI 9, 73, u. oft. 

2 strom. IV 4, 15,; IV 23, 149,: todtw Sovatoy tH todrw (das ganz in Gott- 
gekehrt-Sein) toy yywottndy Hoy yevéctat tedy. VI 12, 100, ¢f.; VI 16, pets ABO ay 


1139+, 114, (bei der »Vergottung« handelt es sich also nicht um einen naturhaften, 


sondern um einen religidsen Vorgang, um die Stellung der Sohnschaft und Freund- 


schaft zu Gott). 


5 strom. IV 6, 32, 40,- 
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die Clemens in mancherlei Wendungen beschreibt, die aber alle 
das gemeinsam haben, daB sie aus der Aktivitat zur Ruhe, aus 
dem Kampf zum Frieden, aus der Bewegtheit des Willens zur 


Gelassenheit fihren1; es ist das griechische Ideal des harmonischen 


Zusammenklingens aller Seelenkrafte, »und alles Kampfen, alles 
Ringen wird ew’ge Ruh’ in Gott dem Herrn«*. So werden ihm 
Gnosis und Unsterblichkeit Wechselbegriffe, und das biblische 
ebpety tiv doy7y (Mt 1099) erlautert er durch das griechische 
yvevot éavtév’, Diese Auflésung der Eschatologie hat ihre Wurzel 
gewi8 einmal in dem starken griechischen Einschlag, den wir bei 
Clemens sahen, auf der anderen Seite erscheint sie als Auswirkung 
johanneischer Anschauungen, wie wir sie ahnlich bei Irendus 
fanden, dort freilich starker verbunden mit der alten massiven 
Eschatologie*. Neben die sittliche Vollkommenheit der imitatio 
Dei in Wort und Tat 5, oder vielmehr tiber sie stellt Clemens den 
mystischen Weg dessen, der durch Einkehr in sich selbst und 
und in Gott selbst schon jetzt Gott wird® und zur dewpia, zur 
Schauung Gottes gelangt’. Da es sich hier in der Tat um eine 
Fortfihrung johanneischer Gedanken handelt, wird besonders 
deutlich an der engen Verbindung von yv@ot¢ und ayany: ist der 
Glaube Grund und Anfang der Erkenntnis, so ist die Liebe ihre 


1 strom. II 11, 52,- 

* strom. II 11, 52,4; vgl. IV 26,163, die Definition der dtxarocdyy als copowyia 
thy tHS Poxys pepdy. 

* strom. IV 6, 274: Sédypa 68 tod Seod entyyworc tod Feod, Hrr¢ sort nowwvia 
apSapsiag’ ... 27, : todt oby kot tO edpety chy hoyhy, td yvovat Eavtdv. 

* strom. V 10, 63g: to 08 &yvoety tov natépa tavatds sort, d¢ td yvdvat Con 
aiidbvtog xatk petovotay tho tod apoapton Svvdpews. nal td ply py pbetpecdar 
Serorytoc peréxety Bott, pHopay S8 and rH¢ tod deod yvuwdcews andotacre napéyet. 

® strom. II 4, 19,: 6 88 epd¢ vopoc, dc mposipntat, Bacthtxdc té sore xa 
Epdoyog xat Ado & dpddc: 

vonog 6 navewy Bactheds 
Svatay te xat &daveitwy (Pindar). 

® strom. IV 23, 149, (s. S. 87 Anm. 2); VI 12, 104,. 

"V6, 40,: xabapoc piv (ody) thy xapdtiay nicay, xatopwcac Sed pala xa 
thy Tottetay En? Gxpov, mépa tod tep~we ent petCov ab—joac, ateyvac Hrvropévoc 
nat hoyw xat Blw, emevdoodpevoc to yavupa tH 6&5, tod TVEVLATLXOD Exetvon xa 
teheton Gvdpoc THY Gndppytov xkypovopiay amohaBwy, ov dpdahpwde odx eldey xal 
od¢ od Yxovcev xat ent napdiay dvdpdron odx avéBr«, vfd¢ xak vthoc YSvOpSVOS, 
»rpdawmov« Hin »npbc mpdcwnov« buminhatar tH¢ Gxopéoton Sewptac. Selbst die 
konkreten eschatologischen Vorstellungen miissen sich eine mystische Umdeutung ge- 
fallen lassen, so erscheint Christus als der napddetaoc 6 TVEDMATIXOS, »el¢ OY Kato 
potevopeda peratedivtes nal petapooyendéveec slg chy 1 Hy Thy ayathy bx Biou 
tod mahatod« (strom. VI 1, 2,). 
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Vollendung und Erfillung! — so kann Clemens in einer stufen- 
weisen Schilderung des Heilswegs die Liebe itiber die Erkenntnis 
stellen 2; iosie und a&yamy werden ihm zu Wechselbegriffen: 6 8 &y 
ag Borat, ov ayamns Hoy Teveutsvas, Thy ehrida mposthypas Sid rij 
Yvadaews, odd Opsyerat ttvoc, Bywv Hs oldy te adrd td dpextéy®, Be- 
zeichnend in der angefithrten Stelle ist auch das Wort mposthnpic 
— es handelt sich in der Tat fiir Clemens nicht so um eine Auf- 
Iésung der Eschatologie, als vielmehr um eine Prolepsis* der 
rdumlich und zeitlich noch zukiinftigen Giter in der ywortni 
ayann®. Was der Gnostiker jetzt erkennt, einst wird er’s be- 
sitzen ©, 

Damit ist die Méglichkeit gegeben, an den alten, eschato- 
logischen Anschauungen doch festzuhalten. Das Ziel der Sohn- 
schaft und der Gottesschau steht wenigstens auch als zukiinftiges 
vor Clemens’, unbefangen kann er von den_unschadlichen Freuden 
des Himmels*, vom Mahl der Seligen®, von dem Erbe des Reichs, 
das den Gerechten und Weisen vorbehalten ist!®, sprechen. Wohl 
haben wir schon jetzt in der Erkenntnis die Giiter der Ewigkeit, 
aber doch mehr als ein Angeld des himmlischen Reichtums, den 
wir noch erwarten™. Was trennt uns noch von der volligen 
Seligkeit? Darauf wirde Clemens zunachst antworten: unsere 
Fleischlichkeit! Erst wenn wir unser Fleisch abgelegt haben und 
den Leidenschaften, die in ihm ihren Sitz haben, abgestorben sind, 
kénnen wir Gott wirklich von Angesicht zu Angesicht schauen ?? 
— iiberhaupt ist er in der Stellung zum leiblichen Leben ent- 


schieden negativ eingestellt!* — in diesem Zuge wie in der ganzen 

1 strom. VII 10, 55,4. Vgl. VII 7, 46,. 
strom. VII 10, 55,: etpytat yap »th eyove npoctedyoetat«, tH pty mioter 
h yvGorc, tH 8 yvwoer h ayann, tH ayany dt h xdypovopta. 

# strom Vl 9,073 4° atctromen Vi 0; 74. ae 

5 strom. VI 9, 77,ff.; vgl. VIL 7, 47,4. 

§ strom. VII 11, 63,f. 

7 strom. II, 22, 134, ff.; I 19, 94, (erst wenn wir das Fleisch abgelegt haben, 
ist unser Herz ganz rein geworden, um Gott zu schauen!); IV 7, 52.9. 

8 strom. VI 12, 999: H BEtg Hh yywortnh, Hdovac aBhaBetc napexopevy nat 
ayahhiasty nat vdy xat etc iia VI 14, 109,: mhéoy 8& dort tod motedoat td 
vyavat, xabenep dpéhet tod swhFvat td nat pete td cwdyvar cys tHS Aywtatu 
GEtwd7vat. 

*¥strom. VIL 7; 30),- 

10 strom. II 19, 100,: why povepoy ody toy omovdatoy yevdpevoy tHS Bacthetac 
approkiryy ba tHS Setac sopiac avaypaper nat toy Ta&Aat Stxatwy... Il 22, 134 ff. 

11 eclog. 12, f. (zit. Mt 64). a2" strom, [| 10, 949% I 20, 108, f, * 

18 strom. Vv. SO Ly eae 
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go II. Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens 
Gestaltung der eschatologischen Gedanken tritt das griechisch: 
Geprage stark in den Vordergrund. Das biblische Leben deck 
sich fiir Clemens mit dem platonischen durchaus! — sein Bactheta 
Begriff ist ebenso wie vom NT von der griechischen Philosophi 
und Staatstheorie aus gebildet®, Auch eine Vorstellung wie di 
vom himmlischen Mahl wird nicht mit den Farben der NT 
lichen Gleichnisse ausgemalt, sondern nach Art des griechischet 
opuméctov®, Und fiir das himmlische Jerusalem sucht er die Vor 
bilder in der griechischen Philosophie und Mythologie (das Lan« 
der Hyperboreer, die elysischen Gefilde, das himmlische Vorbil 
des platonischen Staates) 4. 

Tiefer greift ein anderer Zug, der fiir Clemens charakte 
ristisch ist: mit evangelischer Kraft zerbricht er den Verdienst 
begriff, freilich nicht, um an seine Stelle das biblische Wort voi 
der Gnade zu setzen, sondern den griechischen Entwicklungs 
gedanken. Die Reinigung der sittlichen Antriebe verfiihrt Clemen 
zu einem ethischen Idealismus. An Stelle der biblischen Vor 
stellung vom letzten Gericht und dem Anbruch des neuen Aon 
durch das Eingreifen Gottes setzt er den Glauben an eine 
allmahlichen Fortschritt, eine stufenweise Héherentwicklung de 
Seele zur héchsten Seligkeit hin®, und beruft sich dafiir auf pla 
tonische und gnostische Vorstellungen von der Himmelsreise de 
Seele® Wie viele Stufen die Seele zu durchschreiten hat, wir 
nicht eindeutig klar — bald spricht Clemens von den zwdlf Stern 
bildern’, bald von den vier Elementen*, am gelaufigsten ist wok 
die Vorstellung von den sieben Himmeln, der ayia éBdoudc¢, durcl 
die es zur xvptaxy dvtws pov) geht® In Gottes Hause sind viel 


+ystromnlie22, 1 aile tian 

? strom. II 4, 19,4, beruft sich auf die Definitionen Speusipps und der Stoike 
fiir »Bastheta«; s. auch die Definition fiir Bactheds I 24, 159;. 

* strom. VII 7, 36,: (Der Gnostiker) omaviwg ele tac Sottkcets tac Svp.TOTLKA 
Gravtdy, mhyy el wh Td Pirtndv nat bpovontindy Exayyehopevoy adt@ td cnundare 
apinectat mpotpevar ... Pad. I 6, 45—46 wird die Vorstellung vom himmlische 
Mahl symbolisiert. 
strom. IV 26, 172,f. 

Strom) Vil} 3) 2315, Vil3) 32). 

strom. V 14, 103,; V 13, 106, ff.; vgl. hierzu Bousset, Die Himmelsreise der Seel 
strom. V 14, 103,. 

strom. V 14, 106, ff. 

strom. VII 10, aa) Btev nat Padtwe sic td svyyevicg tHS Yoxys Detov te xe 
eitoy perorniCer nat Ord ttvo¢g oluston pwtds dabtBaler tag npoxnomac tac pooprNy 
tov avdpwroyv, dyprs ay el¢ thy nopovatoy GROraractysy tHS Gvanabsews tomo 


oauoaonwk * 
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Clemens von Alexandrien gI 
Wohnungen, jeder bekommt seinen Platz, nachdem sein Leben 
Frucht gebracht hat, dreibigfaltig , sechzigfaltig oder hundert- 
faltig 4. Die schlechten Menschen aber werden von ihren Leiden- 
schaften gefesselt und in die Tiefe gezogen*, Aber auch die 
Schlechten sind nicht endgiiltig verloren, die Rettung ist eine 
natohun xtyqjsts xal petddeare xara thy oixovoulay tod OMtHNOS, 
Juden und Griechen, auch denen in der Unterwelt, gilt die frohe 
Botschaft (0b yap “lovédatwv pdvwv, mavtwy 8 avipdrwy 6 Beds xdptoc ... 
(VI 6, 471-2). Hier setzt die Vorstellung vom Fegfeuer ein? 
Damit, daf& Clemens den Lohngedanken durch den der Entwick- 
lung ersetzt, wird er notwendig dazu gefithrt, auch bei der Strafe 
fiir die Stinde nicht den Vergeltungscharakter, sondern die er- 
ziehende Wirkung zu betonen — gerade im Hinblick auf das 
Fegfeuer spricht er den Satz aus: ayady yap 7 tod ded Srxarosbyy 
nat Otnaia éotlv 7 ayatdrys adtod* In den eclogae bekommen 
wir ein ausfiihrliches Bild davon, wie die Seelen in allmahlichem 
Fortschritt (xpoxomj — ein Lieblingswort der clementinischen 
Eschatologie!*) von einer Stufe zur anderen vordringen durch die 
verschiedenen apyat der Engel und Erzengel bis zur xpwty povy °. 
Eine Stufe ist immer die Lehrerin der nachstniederen, so bilden 
sie sich durch gegenseitiges Lehren und Lernen vorwarts zum 


toy xavapoy ti xapdia mpdcwroy mpbg npdcwroy Entotywovindds ral xaTahynTIXd<S 
coy Gedy Exontetety OrvddEaca. Vgl. IV 25, 158 ,—159 tiber die 7 Himmel oder 7 Zeiten, 
die zur dxpotatn dvanavatc fiihren; vgl. VI 14, 108,: of totodtor uat& tov Aasid 
»natanaicovew by Spe ayim deod«, tH aywratw .-exxkysia, nab Vy of grhdcogor 
obyayoytat tod teod, of tH Ovtt “Icpanhitat of xadapot thy xapdtav, by otc Sbho¢ 
oddetc, of wh xatopetvaytes ev EBdopade dvanaudcewc, ayatoepyig dt detac EEoporwcews 
sic OydoudtuyAS edepyesiag uhypovoutay SrepxdWaveec, dxopgaton tewpiac ethenptvet 
STONTELA TPOSUVEYovtEc. 

1 strom. VI 14, 114,; vgl. VII 2, 10,. > strom. VII 2, 9,. 

8 strom. V 1, 9,; V 14, 914-3; vgl. Amrich, Clemens und Origenes als Be- 
griinder der Lehre vom Fegfeuer, 1902. 

* strom. VI 14, 109,. 

5 Fiir den »stoischen« Ursprung des Begriffs der npoxony vgl. Windelband 
Lehrbuch der Gesch. der Philosophie, 1910°, S.140f. Daf Clemens mit seinem Ge- 
danken der rpoxony, des dauernden Fortschritts auf das Ideal hin, an die durch Philo 
ihm vermittelte Popularphilosophie ankniipft, hat Holl in seinem Aufsatz: Die schrift- 
stellerische Form des griechischen Heiligenlebens (Neue Jahrbiicher fiir klass. Philo- 
logie XXIX 1912 406 ff. — Ges. Aufsitze II S. 249 ff.) 415 ff. nachgewiesen. 

6 eclog. 57 4 ff.: siatv ody xatk tov G&mdatohov of by tH dupa amoxataot&cer 
MPWTOUTLSTOL" »dpovor« 8 dy elev, xaitor Svvaperc dvtec, of mpwrduttctor dia tO 
byarnabecdat gy adtoic tov Dedv, wo uat By tolc miotedovaty. Exastog yap xara 
chy idiay npoxorhy olnstay exer chy mept deod yvaaty, tp ] jymoet dvanadetat 6 
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Ziele: der ewigen Ruhe in der Anschauung Gottes*. Der Ge- 
danke an Auferstehung und Endgericht tritt hinter diesen Vor- 
stellungen vom Aufstieg der Seele véllig in den Hintergrund. 
Fassen wir zum Schlu8 noch einmal die Stellen ins Auge, 
wo von der Bastheia tod Beod die Rede ist. Die Verwendung des 
Ausdrucks beschrankt sich auf den eschatologischen Sinn und 
lehnt sich an die biblischen Vorstellungen vom Erben und vom 
Eingehen ins Reich an*% Nun aber liegt der Ton nicht auf der 
Ausmalung der Seligkeit, sondern auf den Bedingungen fir den 
Anteil am Reich. Wir haben gesehen, da das Wort von den 
Stiirmern des Reichs bei Clemens eine besondere Rolle spielt, 
aber auch fiir die andere Forderung Jesu, die dem Kindersinn 
und dem reinen Herzen das Reich zuspricht, hat er Verstand- 
nis®. An die 6. Seligpreisung kniipft auch die inhaltliche Be- 
stimmung des Begriffs an: ins Reich Gottes eingehen, d. h. Gott 


Debc, ardiwy yevopévwy bra tHS yvibcews thy Eyvwxdtwy... Ein Rest von Millenniums- 


vorstellungen hat sich hier iibrigens noch erhalten — tausend Jahre bleiben die 
Yoxyat unter der &pyx und Belehrung der Engel, dann werden sie selbst zu Lehrern 
der nachkommenden Seelen, eclog. 57 ,;. - 


1 eclog. 56, ff, zu Ps. 18,. 


* strom. VI 11, 95 wird das Fischnetzgleichnis Mt 13 ,, ff. angefiihrt mit dem 
eigentiimlichen Text: »6pota totiv h Bastheta tHv odpavdy avipuorw cayyvyy etc 
Sahaccay BeBryxdct xdx tod mrydove tHv Eahwxétwy ityddwy chy exhoyhy téHv 
&wetvovwy moroopéviy.« Die Erklarung wird leider nicht gegeben, der Ton liegt wohl 
auf der Menge der Fische, die bedeutet, dai aus allen V6lkern und allen Gebieten 
(auch der griechischen Philosophie) Christus sich seine Scharen sammelt. 

* Pad. I 5,12, zu Mt 19,,: 0d thy dvayéwyaw bvtadda ahAyyopmy, GAM& why 
by matcly anhéryta etc EEopotwaty napaxatatidepevoc ‘pty. Vgl. Protr. IX 82, ¢: 
md¢ yap eloehdeiv Emitécpantar tH Eévp; GAN Grav, olwat, byypayy xal modtreody 
wal thy matépa arohaby, tote »éy tolc tod matpdc« yevhoetat, tore xhnpovopHoa 
xatakwdqsetat, tore tH¢ Pacthetac ths matphac xotvwryset tH yvysiw, co 
»nrannpéevw«' abty (ap 1] mpwtdtoxos euxhyota T] &% tokh@y ay aday ovyKEtpevy 
matdtwy. (Beachtenswert ist die Begriffsbestimmung von Bactheta — sie laft das 
eschatologische Moment stark zuriicktreten und betont, sich an den Hebr.-Brief (12, ody 
anlehnend, den johanneischen Gedanken der xotvwyia.) strom. V 1, 13, zitiert Mt 
18 ,; quis dives salv. 19 ,: »andotydr«, (oyst) (scil. 6 xdptoc), »tdy Snapyovewy by 
TH Pox} cov xtypdcwy Ghdotptwy, tva nadapds tH xapdia yevopevoc toys tov Sedy, 
Srep ot dt étépac weg eotiv sicelbety sic thy Basthetay tay odpavay.« 
Protr, VIII 82 ,: »%v yap py abdic whe ta mardia yévnode xat avaryewndyte«, &e 
gqsty ] Tpagy, tov dyvtw¢ dvta narépa od py amodaByte, »0d8° od pn sicehedceote 
mote cic thy Basthetay tHv odpav@y«; vgl. Protr. X o4,.,. Fiir die Zitierung von 
Mt 5, vgl. die Stellensammlung bei Holl, Die schriftstellerische Form des Heiligen- 
lebens (Neue Jahrbiicher fiir klassische Philologie XXIX 1912 406 ff.) S. 414 Anm. 1 
= Ges. Aufsitze II S. 256 Anm. 4. 
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schauen!+ Die Vorstellungen sind ihres sinnlichen Charakters 
entkleidet und ganz vergeistigt: der Tempel Gottes, der im Reiche 
steht, ist gegriindet auf Glaube, Hoffnung und Liebe?; — und 
ebenso gelaufig wie der Gedanke, da&® wir ins Gottesreich ein- 
gehen, ist die mystische Wendung, da® der Konig Christus in 
uns seine Herrschaft aufrichtet®, die Seele des Gnostikers zum 
Tempel Gottes wird (VII 5 9). Wichtiger als die lokale Vor- 
stellung ist fiir Clemens jedenfalls die virtuelle Wendung des 
Reich-Gottes-Gedankens. Da er im Gottesbegriff die Aktivitat 
des Herrschenden betont, ist schon gesagt* — Gottes Herrschaft 
ist eine axparpyM@> oytxt nal Seta Srofxyjots und steht im Gegensatz 
zu aller menschlichen Machtausiibung*®. Wir aber sollen an Gottes 
kéniglicher Art Anteil bekommen, sollen selbst Konige werden §, 
der kénigliche Weg ist der des Gnostikers’ — dessen Gerechtig- 
keit sich tiber das gesetzliche Mu8 zum _freiwilligen Dienst am 
Guten um des Guten willen erhebt ®. 


Wenn Clemens auch jedem Glaubigen die Seligkeit zu- 
spricht® und den:Ruf zum Reich an Alle gerichtet sein la®t — er 
betont dann doch wieder: die Auserwahlten, die kéniglichen 
Menschen sind doch nur die Gnostiker, sie sind die wahren 
Fresbyter der Kirche und Diakonen der Gemeinde, sie sind die 
Nachfolger der Apostel, nicht von Menschen gewdahlt, hier auf 
Erden vielleicht ohne jeden besonderen Rang, aber einst in der 
himmlischen Kirche dringen sie allein vor zu den héchsten Stufen 
der Herrlichkeit?°, von denen ja die kirchlichen Amter nur ein 
Gleichnis sind. Sie bilden die wahre Kirche, die communio 


1 quis dives salv. 19, (s. o. S. 92 Anm. 3). SSS Lone Vey kau, 

8 strom. VII 3, 16,; VII 5, 29,: etm 8 ay obdtog 6 yywottxds 6 mOAhODdD GEroc 
& ciptoc tH Ge@, bv hb 6 ded evidpotat, tovtéatty fh mept tod Heod yvHat¢ xadrEpwra. 

4s. o. S. 82, vgl. strom. V 14, 136, (Gott der Kénig, nach Mal 1,,) VI 17, 
151, (Gott der xdproc). 

5 strom. I 24, 158 g ff. (). 

6 s. die Zitation von Mt 5,, in strom. VI 18, 164,:...o0d% Sceate Bacthtnot. 

7 strom. VI 15, 121,:...et dpa ayany ths {vbcews Apdaptoy motel xat eyyd¢ 
Beod Bacthéws toy Bacthtndy avayer, Cytety dpa Bet thy yvdaw eic ebpecty. VI, 17, 
149 ,: Ott padhtota »Brastdy sory Hh Bastheta«, ex Cyryjcews xat padnaews xat 
GDVASKNGEWS tehstac to yevéctar Bacthéa xapmovpévwy; vgl. strom. VII 7, 36.. 

8 strom. VI 18, 164,; VII 12, 73, (s. S. 84, Anm. 2). 

9 eclogae 44 zu Ps. 17 ,,: Bacthetc mavteg héyovtat of mrotot, (xexhnpévor) 
slg Bacthetay xar& (te thy entyvwaty) xara te thy xkypovopiav; vgl. strom. I 18, 89 

10 strom. VIl 13; 106,,, 107',: 
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sanctorum! — wenn Clemens auch an der Ausschlie®lichkeit der 
katholischen Kirche festhalt und die Haretiker vom Reich 
ausschlieB®t?, sein Kirchenbegriff betont niemals den Wert der 
katholischen Organisationen und Institutionen, wichtiger als alle 
Organisation ist ihm der Gedanke einer wahren Gemeinschaft. 
Die im Gebet geeinte Gemeinde ist der Altar, auf dem Gott ge- 
opfert wird, oder anders ausgedriickt, die Kirche ist die Gemeinde 
der vom éyo¢ beseelten Menschen, das Ovxatwy modttevpa, der 
Tempel Gottes, die civitas Dei auf Erden’. Diese civitas Dei, 
deren Urbild im Himmel ist, ist die katholische Kirche, in der 
freilich fiir Clemens nicht das Amt, sondern die Gnosis die ent- 
scheidende Rolle spielt*, Er halt noch daran fest, da& die katho- 
lische Kirche die Gemeinschaft der Heiligen, oder besser der 
Heiligwerdenden, der zur Gerechtigkeit Vorherbestimmten, sei, 
und kann daran festhalten, weil er ja an eine allmahliche Ent- 
wicklung der Glaubigen zur Vollkommenheit hin glaubt, eine Ent- 
wicklung, die sich sogar itiber den Tod hinaus fortsetzt. 

Clemens ist Grieche, und er hat die christlichen Anschau- 
ungen in griechische Denkformen gepragt — aber durch seine 
Gnosis hindurch bricht doch iiberall das wahre Verstandnis 
der Botschaft Jesu, in der seine Frémmigkeit wurzelt. Er findet 
die wahre Freiheit in der Bindung an Gott und in der Unter- 
werfung unter seinen Willen — der Drang nach Vergottung findet 
seine Beschrankung in dem Gefihl der Ehrfurcht vor dem Heiligen 
und Erhabenen und in dem Ernst des sittlichen Verantwortungs- 
gefihls. Aber freilich, es liegen bei ihm auch deutlich die An- 
sitze zu einer Spiritualisierung des Christentums, die in ihrer 
Weiterentwicklung von den Urspriingen fortfithrt: die Loslésung 
der yv@st¢ von dem Boden der geschichtlichen Heilstatsachen, die 
Vorherrschaft der Vernunft iiber den Willen, der Sieg der meta- 
physischen Spekulation iiber die Religion des Glaubens und der 
Liebe — auch diese Linie, die in dem System des Origenes zur 
Herrschaft gelangt, weist auf Clemens zurtick. Aber gerade bei 
Clemens sehen wir eindriicklich, wie auch in dem neuen Gewande 
griechischer Weltanschauung und Mystik die Krafte der Reichs- 
botschaft Jesu sich auswirken. Der Begriff des Reiches Gottes 


* strom. VII 5, 29, (s. S. 93 Anm. 3). 

? strom. VII 17, 106, ff. ® strom. IV 26, 172,. 

* So kann er sagen, unser Vater sei Gott, unsere Mutter aber — nicht die 
Kirche, sondern die Gnosis! strom. VI 16, 146 op 
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pielt keine groBe Rolle, so oft er auch formelhaft gebraucht 
yird, aber tatsdchlich ist ein Leben, das in stiirmender Leiden- 
chaft dem hochgesteckten sittlichen Ideal entgegenstrebt, und das 
lann doch wieder still in sich kehrt, um Gott zu schauen und in 
am zu ruhen, ein Leben, tiber dem wie zwei Losungen die Worte 
esu stehen: die Stiirmer erringen das Reich, und: das Reich 
rottes ist inwendig in euch — tatsachlich ist solch ein Leben 
in Leben unter der Herrschaft Gottes. 


Origenes. 


_ Nach der ausfithrlichen Behandlung des Clemens kénnen wir 
ins bei der Darstellung der Lehre des Origenes kiirzer fassen — 
r fu®t durchaus auf den Anschauungen seines Lehrers, sowohl 
on der Gesamtauffassung des Christentums als eines Vergeistigungs- 
ind Vergottungsprozesses der Seele (und der Welt) und in der 
Jnterscheidung von aiott¢ und yvaat¢ als Stufen innerhalb des 
hristentums, als auch in einzelnen Lehren (z. B. der Lehre vom 
‘egfeuer) — er hat das bunte Gewebe der otpmpateis zur klaren 
Jrdnung des Systems gestaltet und dadurch erst zur Wirksam- 
eit gebracht, aber er hat doch nicht nur das Erbe des Clemens 
kernommen, sondern er hat es selbstandig verarbeitet und fast 
n allen Punkten weitergebildet. 

Origenes baut sein System vom Gottesgedanken aus auf, 
md schon hier kommt seine Eigenart zu kraftvollem Ausdruck. 
JaB Gott reiner Geist (vod¢) ist, unteilbar(yovéc), unverdnderlich, 
ber alle Zeiten erhaben, von keinem Raume befaft1, diese Vor- 
tellungen teilt Origenes mit den Theologen und Philosophen seiner 
eit — da® Gott nicht allein die reine, sondern auch die prak- 
ische Vernunft ist, nicht nur ratio, sondern auch virtus?, nicht 
ur Weisheit, sondern auch Giite und Gerechtigkeit, da& er sich 
Is den Vater und Wohltater erweist in Schépfung und Erhaltung 
er Welt’, als den Herrscher, der jedem sein Los zuteilt nach 


1 Wo nichts Naheres angegeben, sind die Zitate aus ‘de principiis entnommen, 
ach der Berliner Akademieausgabe von Koetschau. de princ. 11, S. 20, Koetschau; 
1, 5- 21, ff, Koetschau; 16, S. 85 .,ff, Koetschau; II 2, S. 112 ,, ff. Koetschau ; 
J 4 ,—2: — Der Starke des origenistischen Systems, seiner Geschlossenheit und Klar- 
eit, entspricht anderseits ein stark rationalistisches Moment, so z. B. in dem Ge- 
anken II 9, S. 164, ff. Koetschau, auch Gottes Macht miisse begrenzt sein, sonst konnte 
r sich nicht selbst erkennen! 

? II 1, S. 108,, Koetschau. 

8 Gottes Weisheit: II 1, £,, Gottes Giite: 14,; Il9, S. 169,, Koetschau (nullam 
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seinem Verdienst! — ahnliche Gedanken begegnen uns auch be 
Clemens. Wahrend aber fiir Clemens doch tiber der Tat al 
hdhere Stufe die mystische Ruhe im reinen Sein steht, vertrit 
Origenes mit gro®er Starke den entgegengesetzten Gedanken, de 
in Gott den ewig schaffenden, ruhelos tatigen sieht” — 
Gott ist ihm schdpferische Kraft, und zwar ganz »positive« Kraft 
nichts von dem, was er geschaffen, kann vergehen® — wie e 
keine Zeit gibt, wo Gott noch nicht schépferisch tatig gewesel 
ware, so gibt’s auch keine Zeit, wo die Bewegung aufhérte — e 
ist eine ewige Schépfung, ohne Anfang und Ende‘. Eigentim 
lich sind da NTliche Gedanken mit solchen aus der griechi 
schen Philosophie verbunden — der schwerste Mangel ist, dal 
an Stelle der ethischen mystisch-philosophische Mafstabe in det 
Vordergrund treten: Gott ist nicht so Wille, als vielmehr Ver 
nunft, es handelt sich nicht so um den Gegensatz zwischen den 
Heiligen und dem Siinder und seine Aufhebung durch Gnade 
als vielmehr um den Widerstreit von Geist und Materie, der tiber 
wunden wird durch allmahliche Entwicklung des trotz seiner Ge 
bundenheit in der Materie doch im Grunde freien Geistes. Aucl 
die Stinde hat der Seele ihre Freiheit nicht genommen, jeder Geis 
steht in jedem Augenblick vor unbegrenzten Méglichkeiten de 
Aufstiegs wie des Abfalls®. So schafft sich der Mensch nich 
blo&® sein zukiinftiges Geschick selbst, sondern auch seine Lag 
in dieser Welt ist Lohn oder Strafe, die einem vorzeitigen Leber 
entsprechen ® — Origenes fiihrt den Verdienstgedanken mit eine 
groBen Konsequenz durch! 


Es kann hier nicht unsere Aufgabe sein, auf die Kosmo 
logie und Anthropologie des Origenes naher einzugehen — nu 
so weit mu seine Stellung zu Welt und Materie Erwahnun; 
finden, als sie eine Voraussetzung bildet fir das Verstandnis de 
Eschatologie. Im Grunde ist seine Stellung zur Welt negatiy 


habuit aliam creandi causam nisi se ipsum, id est bonitatem suam): IV 4 g >: 359a4f 
Koetschau: quod volens deus, qui natura bonus est, habere quibus bene faceret « 
qui adeptis suis beneficiis laetarentur, fecit se dignas creaturas, id est quae eum dign 
capere possent.. I 6, S. 80 ,, ff. Koetschau: in hac enim sola trinitate, quae e: 
auctor omnium, bonitas substantialiter inest; ceteri vero accidentem eam ac decidentet 
habent..; vgl. I 8, S. 100,, ff, Koetschau. 

‘1 8, S. 98 ,, ff. Koetschau. petite < 

5 TIl 6, S. 287, Koetschau. SlA gr el lites 

5 III 3, S. 259 ,. ff, Koetschau. Fa ee 
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negativer als bei Clemens. Die Schaffung der Materie ist eine 
Folge des Siindenfalls+, der Leib eine Strafe, die vanitas creaturae 2. 
Aber es ist doch nicht so, da® Geist und Materie sich als die 
beiden Prinzipien des Guten und Bosen gegeniiberstehen — 
energisch wehrt sich Origenes gegen diesen gnostischen Ge- 
danken und betont dem gegeniiber stark: auch die Materie ist 
géttliche Schépfung*. Er sieht dann den xéo0¢ als den von 
Gottes Geist beseelten Kérper‘*, der in all seiner Mannigfaltig- 
keit doch auf EKinheit und Harmonie angelegt ist ® — so wird ihm 
die Welt in ihrer Schénheit und Ordnung zur Offenbarung der 
Weisheit und Giite Gottes. Beide Gedanken: die Welt als Straf- 
ort und Folge der Siinde, und dann doch: die Welt als Gottes 
Schépfung und auf ihn hin angelegt — finden ihre Vermittlung 
durch die neue Auffassung der Strafe, wie sie uns schon bei 
Clemens begegnete: an Stelle des Vergeltungs- tritt ihr Er- 
ziehungscharakter in den Vordergrund®. Gottes Giite hat die 
Welt geschaffen als den besten Weg zur Erziehung und Bil- 
dung der gefallenen Geister’. Die Auffassung der Welt 
als der grofen Erziehungsanstalt fiir unsterbliche 
Geister ist fir die Kosmologie des Origenes grundlegend — 
neben den Zédglingen findet er auf der Welt auch die Erzieher, 
die nicht zu ihrer Strafe auf die Welt kommen, sondern um den 
anderen beizustehen und aufzuhelfen °. 

Diese Erziehungsarbeit an der Seele beschrankt sich nicht 
auf ihr Dasein in dieser Welt, sondern setzt sich tiber ihren Tod 
hinaus fort. Am Ende des Lebens erhalten die Seelen Lohn oder 
Strafe, je nach Verdienst —- die einen werden sofort der Ordnung 
der Engel zugesellt, ihr Lohn ist die participatio imitatioque Dei 
— die anderen miissen sich mit einer niederen Seligkeit be- 
gniigen und noch bei der ersten Klasse in die Schule gehen — 
die aber, bei denen die irdische Erziehung nichts gefruchtet hat, 


sinken auf die Stufe der Damonen herab? — nicht zu ewiger 
114, S. 64, #. Koetschau. 217, S.92, Koetschau, vgl.I 6. 
SII 1, S. 110, #,. Koetschau. 4 II 1, S. 108,, ff. Koetschau. 
5 TI 1, S.107,, ff. Koetschau; II 9, S. 170 , ff. Koetschau. 
CaleOrs TTI 5 , S. 275 op ff. Koetschau. 


8 Tl 5, S. 275, ft. Koetschau; IV 3, S. 3414, ff. Koetschau. Der Gemeinschafts- 
gedanke durchbricht hier sogar das Lohnschema: cum tamen et aliqui ex his, qui 
melioribus meritis sunt, ad exornandum mundi statum »compati« reliquis et officium 
praebere inferioribus ordinentur, Il 9, Semlyileae ff. Koetschau. 

vale OF Fe 

Frick, Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens, 7 
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Verdammnis, auch von dort kénnen sie sich noch zu neuem Auf- 
stieg erheben. Ewige Strafen gibt es nicht, alle Strafe ist 
Besserungsstrafe, auch das Fegfeuer ist Lauterungsmittel4! — 
Origenes hat den Fegfeuer-Gedanken vollends vergeistigt, und 
zum mindesten neben dem Gedanken an ein wirkliches Feuer 
die Anschauung, da® es sich hier nicht um dufere Pein, sondern 
um die Qual des siindigen Gewissens handelt®, Alle Strafe ist 
von begrenzter Dauer — nichts Geschaffenes geht verloren, alles 
Gewordene kehrt schlieSlich zu seinem Ursprung zurtick. Das 
ist der Gedanke der dmoxatcotacts, der die Eschatologie des 
Origenes beherrscht. Die aus der Ewigkeit in die Materie herab- 
gesunkene Seele kehrt in allmahlicher Entwicklung zur Ewigkeit 
zuriick, aber dieser Weg ist keineswegs geradlinig, sondern fihrt 
auf Hohen und wieder in die Tiefe, je nach der sittlichen Be- 
schaffenheit der Seele*. Es gehen hier zwei Linien ineinander, 
die im Grunde unvereinbar sind: auf der einen Seite sieht 
Origenes eine zielstrebige Entwicklung, in der die Seele in all- 
mahlichem Fortschritt in die géttlichen Geheimnisse eindringt, 
um schlie®lich zur vollkommenen Schauung von Angesicht zu 
Angesicht zu kommen‘, eine Entwicklung, die in der sittlichen 
Uberwindung aller christusfeindlichen Méachte, auch des Satans, 
und in dem »Gott alles in allem« endet® — anderseits wehrt er 
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2 Ilio, S. 181 4, ff Koetschau. Die exteriores tenebrae bedeuten eine innere 
Verfinsterung der Seele, ein Erléschen des Vernunftlichts (lumen _intelligentiae). 
Il 10 ,-,: Es ist Strafe genug, wenn die Fehler und Leidenschaften, die einen Menschen 
schon in diesem Leben zu Verzweiflung und Selbstmord treiben kénnen, der Seele 
iiber den Tod hinaus anhaften und sie nicht zur Harmonie kommen lassen — freilich 
ist das eine Lehre, die nur der Gnostiker fait, der Masse wiirde sie gefahrlich, diese 
braucht die Furcht vor der Ziichtigung (vgl. contra Cels. VI 26). 

* 18, S. 108,, ff, Koetschau. 

“Il 11,., S. 191 go ff. Koetschau: .. et ita crescens per singula rationabilis 
natura, non sicut in carne vel corpore et anima in hac vita crescebat, sed mente ac 
sensu aucta ad perfectam scientiam mens iam perfecta perducitur, nequaquam iam ultra 
istis carnalibus sensibus impedita, sed intellectualibus incrementis aucta, semper ad 
purum, et, ut ita dixerim, »facie ad faciem« rerum causas inspiciens, potiturque per- 
fectione, primo illa, qua in id ascendit, secundo qua permanet, cibos quibus vescatur 
habens theoremata et intellectus rerum rationesque causarum. Vel. Ill hy wits. oft 
Koetschau, I 3 .. 

° Tl 6, S. 283 ,,4, Koetschau. Das Ende: Gott in jedem einzelnen alles! Jedes 
Gefiihl, jeder Gedanke, jede Willensbewegung von Gott, zu Gott, ja Gott selbst! 
Ill 6, S. 287,, ff. Koetschau. 
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den Gedanken, da® die Bewegung der Welt zum Ziel, d. h. zum 
Stillstand kommen und in die ewige Ruhe ausmiinden kénnte, 
ab — wie seine Gottesanschauung durch die Vorstellung ge- 
steigerter Aktivitat gekennzeichnet ist, so bedeutet ihm Ewigkeit 
auch nicht Stillstand und Ruhe, sondern ewiges Werden, héchste 
Bewegung, stete Méglichkeit des Falles und des Wieder-zu-Gott- 
Findens+, in der Aufeinanderfolge vieler Zeiten und Aonen?. 
Dieser zweite Gedankengang erscheint aber doch mehr wie eine 
Grenzméglichkeit, die den Begriff »Ewigkeit« zu fillen sucht und 
der Méglichkeit einer pantheistischen Deutung durch die Be- 
tonung der Freiheit der Geister wehren will. Im Vordergrunde 
steht in mepi apy@v die an Clemens ankniipfende Lehre von der 
Himmelsreise der Seele durch verschiedene Welten, bis hin zum 
Gottesreich. Durch die Planetenkreise und iiber die sphaera 
arhaviyjc hinaus dringt die Seele in die terra vivorum und schlief- 
lich ins regnum caelorum* — wobei nicht eindeutig klar wird, 
ob alle Seelen die verschiedenen Stufen durchschreiten mtissen 
(so scheint es z. B. II 11 4, wonach die Seele nach dem Tode zu- 
erst im Paradiese, einem auf der Erde befindlichen Orte, gleich- 
sam wie in einem auditorium vel schola animarum erzogen wird 
und dann durch die verschiedenen mansiones (sphaerae, globi, 
caeli) hindurchschreitet zu immer vélligerer Erkenntnis der Dinge 
und ihrer Griinde), oder ob die Seelen der Gerechten sofort an 
einen héheren Ort kommen (so II 3,, wo das regnum caelorum 
denen zugesprochen wird, qui verbo Dei oboedientes fuerunt ac 
Sapientiae eius iam hinc capaces se obtemperantesque praebuerunt, 
wahrend die anderen Seelen sich erst der Reinigung im Fegfeuer 


1 TI] 1,, S. 241 ,, ff. Koetschau. 

? Nach Hieronymus (de princ. IV 3, 10—11) hat Origenes diesen Gedanken bis zu 
der Konsequenz durchgefiihrt, da8 Himmel und Hades nur noch relative Begriffe sind, 
unsere Erde ist z. B. fiir die Geister, die aus hdéheren Welten durch Siinde und Be- 
fleckung auf die tiefere Stufe zurtickfallen, Hades, wahrend sie im Vergleich mit dem 
Reich der Damonen unter uns Himmel genannt werden kann, »ut quod aliis infernus 
est, aliis caelum sit« (S. 339 Anm. Koetschau). Die gleiche Verquickung heterogener 
Vorstellungen finden wir schon in der griechischen Eschatologie, von der die 
Alexandriner beeinfluft sind — dort ist primar der Gedanke der Seelenwanderung als 
einer endlos langen Reise, deren Ziel im Dunkeln verschwindet, und des ewigen 
Kreislaufs aller Dinge — seit Plato verbindet sich damit die aus dem Orient stammende 
Vorstellung von der Himmelsreise der Seele. Umgekehrt ist bei Origenes die griechische 
Seelenwanderungsvorstellung nur ein Einschlag in die orientalisch (christlich) gedachte 
Eschatologie. Vgl. Bousset, Die Himmelsreise der Seele, S. 258 ff. 


8 II 3, S. 1229, ff. Koetschau. ‘ 
7 
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unterziehen miissen und dann auch nur erst in die terra vivorum 
kommen — dieser Stufenunterschied wird in Anlehnung an Mt 5 
und , gemacht! — schlieSlich aber gehen doch alle ein zum 
Himmelreich). Das Ende aber ist: Gott alles in allem — auf eine 
Entwicklung der Welten und Aonen in der Zeit folgt die Auf- 
hebung aller Zeit, die restitutio omnium (aroxatdotactc), wenn 
auch Christus sich Gott unterwirft — wie diese Unterwerfung des 
Sohnes unter den Vater keine Erniedrigung bedeutet, sondern die 
Seligkeit unserer Vollendung, so ist auch die Unterwerfung der 
feindlichen Machte unter Christus nicht als Vernichtung auf- 
zufassen, sondern geschieht zu ihrem Heil®. So kehrt das Ziel 
der Entwicklung zu ihrem Ausgange zuriick, am Ende wie am 
Anfang steht das Reich reiner Geister, die Herrschaft des gétt- 
lichen Geistes in der Welt der Geister. 

Das ist auch der tiefste Sinn dessen, was Origenes unter 
Bastheta tod deod versteht. Er sieht diese Gottesherrschaft nun 
freilich nicht blo® am Anfang und am Ende der Entwicklung, 
sondern er sieht sie stets und iiberall wirksam. Wie dieses Reich 
tiber den Kreis der menschlichen Geister titbergreift, auch die Ge- 
stirne umfagt® und vor den Toren des Hades nicht Halt macht, 
so ist es auch nicht blo&® ein Gut unserer Hoffnung, sondern 
gegenwartig im Werden. Origenes halt die kirchlich-eschato- 
logischen Gedanken fest, wartet auf die Zeit, da Christus herrschen 
wird iiber alles Sichtbare und Unsichtbare‘, spricht von den 
Festen, die erst im kommenden Reich vollkommen gefeiert werden 
kénnen ®, stellt die Frage, ohne sie zu entscheiden, ob das Gottes- 
reich sich nur durch seine gloria und qualitas, oder auch raum- 
lich von dieser Welt unterscheiden werde — wir warten der Voll- 
endung, aber nicht als einer plétzlich hereinbrechenden Kata- 
strophe, sondern in allmahlichem Fortschritt wachst in uns das 
Reich Gottes zur Fille des »6 Sed¢ mavta év ma&ow«® Die Ent- 


1 Vgl. Ill 6,f., wonach die neue Erde dem alten Bunde entspricht, der Stufe 
des Gesetzes, und Vorbereitung ist ftir den neuen Himmel, das Reich des aeternum 
evangelium. Chiliastische Vorstellungen von einem vorbereitenden Gottesreich auf 
Erden sind hier ganz ins Geistige umgedeutet — die Vorbereitungszeit ist nicht meh1 
Zeit des Geniefiens, sondern der Erziehung und Bildung fiir die Ewigkeit (vgl. Irenius!) 

* TI 5, S. 27849 ff, Koetschau; I 6, S. 79, ff, Koetschau. 

317, S. 9335 ff. Koetschau. 

+ in Matth. tom. XVI, IV S. 13 Lommatzsch, 

° Joh.-Kom. X 144, S. 185 Preuschen. 

® de or. c. 25, XVII S. 191 ff, Lommatzsch. 
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wicklung, die uns eine standig wachsende Entwertung der Eschato- 
logie zeigte, kommt mit den Alexandrinern, besonders mit Origenes, 
zu ihrem Ziel — hier fehlt nicht nur die Spannung auf das nahe 
Ende, hier fehlt auch der Ernst des Gerichtsgedankens. Und 
war auch bei Clemens noch die Verwendung des Begriffs Bact- 
Asta fast ausschlieBlich auf den eschatologischen Gedankenkreis 
beschrankt, bei Origenes tritt der eschatologische Charakter des 
Reichs hinter dem immanenten ganz in den Hintergrund — ent- 
scheidend fiir seine Auffassung ist das Lucaswort von der fast- 
Asta éytd¢ bSp.dy, Das Reich Gottes ist ihm der gliickliche Zustand 
der Seele, Reich Christi die Fille der Weisheit und Gerechtig- 
keit, durch die Christus unser Leben in Wort und Tat regiert ! — 
es wird deutlich, wie nahe Origenes damit urchristlichen Ge- 
danken kommt, wie er damit an Antriebe in der Predigt Jesu, die 
fast vergessen schienen, anknipft, — er. kennt den lebendig 
schaffenden Gott, er weil, da® Gottes Reich dort ist, wo Christus 
in Menschenherzen zur Herrschaft gekommen ist, und kann des- 
halb das feine Wort pragen: Christus die abtoBactheta?! Und 
doch bedeutet auch seine Lehre eine Verkirzung der Botschaft 
Jesu. Der Verinnerlichung entspricht auf der anderen Seite eine 
Entwertung der Geschichte. Origenes ist Gnostiker — Gottes 
Herrschaft bedeutet ihm vorwiegend die Erleuchtung der Ge- 
danken, die Klarung der Erkenntnis — was der Mensch als recht 
erkannt hat, wird er auch in die Tat umsetzen. Weil Origenes 
den Ernst der Siinde in ihrer den Willen des Menschen von Gott 
scheidenden Macht verkirzt, tritt ihm die Heilsgeschichte, der 
Blick auf die Erlésung durch Christus, zuriick hinter dem pers6én- 


1 de or. c. 25, XVII S. 190 Lommatzsch, vgl. hom. in Jos. XI 5, XI S. 111 f. 
Lommatzsch: das himmlische Jerusalem ist die Seele, sie ist von den Siinden, den 
heidnischen Kénigen, zu befreien, damit Gott allein darin herrsche. 


2 in Matth. tom. XIV 7 III S. 283 Lommatzsch zu Mt 18,,: et 8& Bacthet dpor- 
hI tordde xat corde menoryndrt, tiva yon AMyetv 7 toy vidv tod teod; abto¢g 
yap totty 6 Bactheds tHy odpavdy, xal honep adbtéc sory H adtocogta nat ‘y adto- 
Sixarocdvy xal | adtoadySera, obtw ph note xat h adtoBactheta; .. . xdv Caras 
88 6° >radrdy boty fh Bactheta thy odpaviiv«, Bdvacat Aéyerv, Ber »adt&v« eotty 6 
Xptotdc, uadd adroacrheta, dort, Bacthedwy xad? Excarqy Entvoray abrod tod poynete 
Bacthevopévon nd tH¢ apaptiag...vgl. hom. in Luc. XXXVI Lommatzsch V S. 226: 
surgamus, precemurque Deum, ut auferat a nobis regnum inimici, et possimus sub 
regno esse Dei omnipotentis, id est sub regno sapientiae, pacis, justitiae, veritatis, quae 
cuncta in unigenito Dei filio intelliguntur: cui est gloria et imperium in saecula saecu- 


lorum. Amen. 
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lichen Erlebnis der sittlichen Erleuchtung und Reinigung’. Gewif 
ist seine Gnosis kein blo®er Rationalismus, sondern getragen von 
hohem sittlichen Ernst? und machtigem Glauben an die sich 
durchsetzende Macht des Geistes in der Welt, gewif ist auch fir 
ihn die Erkenntnis nicht nur Sache des Verstandes, sondern des 
Herzens — das augustinische: tantum Deus cognoscitur quantum 
diligitur, findet sich schon bei ihm* — und doch ist bei ihm das 
intellektualistische Moment starker als bei einem anderen 
ausgepragt. Es handelt sich fir ihn beim Glauben schlieflich 
doch um die Entscheidung der Vernunft — verniinftiges Denken 
und tugendhaftes Leben, Erkenntnis und Gerechtigkeit, in diesen 
beiden Polen ist das Christentum beschlossen. Das Reich Gottes 
ist inwendig in uns, d. h. die Samenkérner der Wahrheit sind in 
unsere Seele gestreut* — der Schatz im Acker, dem Jesus das 
Himmelreich vergleicht, sind die dysavpot tio soptacg nat yvoaeme 
axdxpvpot, die nur dem zugdnglich sind, der durch die Oberflache 
des Wortsinns in das geistliche Verstandnis der Schrift eindringt ®. 
So kommt das Reich Gottes zu uns in den Worten der Schrift, 
die in ihrer Mannigfaltigkeit (Gesetz und Propheten, Evangelium 
und Apostel) einem vielmaschigen Fischnetz gleicht® — und der 
Ruf zur Buf&e bedeutet die Mahnung, vom Buchstabenglauben 
sich zur »mvevpariny Sidacxahta, xahovuévy Bactheta odpavOv« zu be- 
kehren’, und auch Lc 17 4; ist gesagt »pddrota Ota thy ard tod 


1 de or. 25, XVII S. 193f. Lommatzsch. 

? Man braucht nur daran zu denken, wie Origenes Jesu Wort von denen, die 
sich um des Himmelreichs willen verschneiden (Mt 19 ,,), wortlich auf sich angewandt 
hat — eine Tat, die bewundernswert bleibt, auch wenn man sie nicht als rechte Aus- 
fiihrung dessen, was Jesus fordert, anerkennen kann, und die ihren Wert behalt, auch 
wenn man bedenkt, wie negativ Origenes zum Leibesleben stand. 

° de princ. Il 6, S. 141, ff. Koetschau: participationem sui universis rationa- 
bilibus creaturis invisibiliter praebuit ita, ut tantum ex eo unusquisque participii 
sumeret, quanto erga eum dilectionis inhaesisset adfectu. 

* Joh.-Kom. Buch XIX 12,, £. S. 3129 ff. Preuschen. 

* de princ. IV 34, S. 340, ff, Koetschau, vgl. Jeremia hom. XIV 12 (S. 116 geff. 
Klostermann) zu Mt 21,,, vgl. contra Celsum 4, (I 3154, ff, Koetschau). 

® Comm. in Matth. tom. X 12, Ill S. 31 Lommatzsch. 

7 Comm. in Matth. tom. X 14, III S. 37 f. Lommatzsch: oftw S58 xat tpoTOhoy set 
O° »petavosite’ Hyyine yap H Bastheta thy odpavOv«, Wy of ypapparetc, tooréorts 
of th ypdppace brG@ npocavanavopevot, pecavoodvtec amd tH toradtys ExdoxHs 
padncedwvra tH dtd “Incod Xorotod, cod tuddyoo Adyou, mvevporn® Sdacnadla 
rahoopévy Basthsig odpavdy. Ata todto xal, cov pty *Inaodc Xprotdc, 6 bv dpyy 
Rebs toy Osdy Ocd¢ Adyoc, odx Emtdywet oxy, odx Fore by exetvy h Bacthela tay 
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Yodpuatos exit td veda werdvorav«l. So ist die Seligkeit des 
Gottesreichs doch erst dem Gnostiker zuganglich, jetzt erkennen 
wir alles Geschehen nur in schattenhaften Umrissen und dringen 
in seine Griinde nicht ein, aber es kommt die Zeit, da wir in 
voller Schénheit und Kilarheit das vollkommene Bild schauen 
werden ”. 

Mit der gnostischen Beschrankung des Ziels auf Spekulation 
und Kontemplation ist auch das Zuriicktreten des Gemein- 
schaftsgedankens hinter dem Heil der Einzelseele gegeben. 
Durch die Theologie des Origenes geht ein stark individualisti- 
scher Zug. Wenn er auch, um sein System als biblisches dar- 
zustellen, an der kirchlichen Eschatologie (Zwischenzustand, Auf- 
erstehung, Weltgericht, Lauterungsfeuer) festhalt, im Grunde lost 
er doch diese Akte einer zukiinftigen Geschichte in religidse Ge- 
danken und seelische Erlebnisse auf*. Der Glaube an die fort- 
schreitende Herrschaft des Geistes tiber die Materie greift freilich 
iiber das Einzelleben hinaus, nicht nur die einzelne Seele, sondern 
den ganzen Kosmos wird der Geist (vod¢) allmahlich durchdringen 
und umgestalten — auch hier tritt an Stelle der eschatologischen 
Katastrophe der Gedanke einer allmahlichen Vergeistigung — am 
Ende steht der verniinftige Gottesstaat, der sich mit dem plato- 
nischen Ideal des Vernunftstaats nahe beriihrt. An Stelle des 
Gegensatzes von Himmel und Erde, Jenseits und Diesseits, tritt 
der von Kirche und Staat — die Kirche ist die Gemeinschaft des 
gottlichen Vaterlands, und der Dienst in ihr ist notwendiger als 
der im Staat‘. Zum ersten Mal ist hier die Idee von der Kirche 
als dem irdischen Gottesstaat, der seinen Anspruch gegentiber 
dem weltlichen Staat erhebt, und der sich mehr und mehr auf 
Erden durchsetzen wird, deutlich ausgesprochen®. Freilich ist 
dieser Kirchenstaat dann doch wieder nur Abbild, imitatio des 
zukiinftigen Reichs ®, der xvptwo éxxdycia’, der deta nal emovpaveoc 


odbpavdy. Srav 88 eyyb¢ tig yévytar tod ywpTjsar toy Adyoy, todtw eyyiber ] Bastheta 
THY odpavdy. 

1 Comm. in Matth. tom. X 14, III S. 38 Lommatzsch. 

2 Tl 11, S.187,, ff. Koetschau: Unde constat »habentibus« iam deformationem 
quandam in hac vita veritatis et scientiae addendam esse etiam pulchritudinem [per- 
fectae imaginis in futuro. 

3 Vgl. Anrich, Clemens und Origenes als Begriinder der Lehre vom Fegfeuer (in 
den Theol. Abhandlungen fiir H. J. Holtzmann, 1902). 

4 contra Celsum VIII 75. 5 Vgl. Harnack, Dogm.-Gesch. I 4 S. 414. 697 }. 

6] 6, S. 82,, Koetschau. 7 de or. 20 XVII S. 164 Lommatzsch. 
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médt¢ 1, und tragt den Charakter der Heiligkeit und Vollkommen- 
heit nur gleichnis- und anfangsweise; wichtiger noch ist, daf diese 
Heiligkeit der Kirche nicht irgendwie hierarchisch -sakramental 
begriindet wird, die Leitung der Kirche liegt nicht in der Hand 
der Priester, sondern der Gnostiker. Diese Hervorhebung des 
Geistes vor dem Amt wirkt im Osten noch lange fort und gibt 
dem Ménchtum seine besondere Bedeutung, noch lange hat neben 
dem Bischof der vollkommene Gnostiker, der Pneumatiker die 
BuBgewalt, und erst als unter dem Einflu® des Areopagiten an 
Stelle des sittlichen Enthusiasmus das mystisch-sakramentale Mo- 
ment in den Vordergrund tritt, wird auch das Ménchtum vom 
Priesterstande abhangig und muf sich der Kirche einordnen?. 


Nachwirkungen der Alexandriner in Theologie 
und Leben. 


Wahrend das System des Origenes in erster Linie fiir die 
theologische Fortbildung richtungweisend war und sowohl positiv 
wie negativ neue Anstéfe gab — der Widerstand richtete sich 
auBer gegen die Christologie und die allegorische Methode in der 
Schriftauslegung besonders gegen seine Eschatologie mit ihren 
Gestirnspekulationen und der Lehre von der anoxatdotacts tavtwy —, 
wird das praktische Leben, die Frémmigkeit, starker durch Clemens 
befruchtet, und besonders das Ménchtum kniipft an seine Ge- 
danken an und sucht seine Lehre ins Leben umzusetzen®. Ein 
Blick auf des Athanasius »vita Antonii<« mag das ver- 
anschaulichen. Das Nebeneinander von hochgespannter sittlicher 
Forderung und mystischer Gottinnigkeit, das wir bei Clemens 
fanden, ist auch fiir das Ménchtum charakteristisch. In standiger 
Selbstzucht und Selbstiiberwindung arbeitet der Ménch an seiner 
Heiligung, und niemals kommt der Tag, wo er etwa befriedigt 
auf seine Leistung zuriickschauen und sich seines Verdienstes vor 
Gott rihmen kénnte — seine Askese ist kein verdienstliches 
Werk, sondern Pflicht, und jeder Tag bedeutet einen Neuanfang 
im Blick aufs unendliche Ziel (c. 7). Das Ziel aber ist die Herr- 
lichkeit des Gottesreichs, wo wir Gott schauen diirfen, und die 


1 contra Celsum VIII 74. 

* Vegi. Holl, Enthusiasmus und Bufgewalt im griechischen Ménchtum, 1808, S. 205 ff, 

° Vgl. hierzu Holl, Die schriftstellerische Form des griechischen Heiligenlebens 
(Neue Jahrbiicher fiir das klassische Altertum XXIX 1912, S. 406 ff) S. 4134, = Ges, 
Aufsatze II S. 256 f. 
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Askese tragt ihren Wert nicht in sich selbst, sondern ist Mittel 
tur Erreichung dieses Ziels. Diese strenge Auffassung der Sitt- 
ichkeit ist im Evangelium begriindet, nur da sie doch wieder 
auf das Ménchtum beschrankt bleibt, und darunter sich die 
>unterchristliche« Stufe des Weltchristentums befindet!. Und 
noch eine zweite Einschrankung ist zu machen: diese ethische 
Lebensanschauung, die durchaus die Praxis tiber die Gnosis 
stellt, — Wissen schafft noch keine Tugend und kein Ethos, 
niemand wird gerichtet, weil er etwas nicht wei, niemand 
selig durch Erkenntnis (Gnosis!), sondern das Urteil geht iber 
die Bewahrung des Glaubens und die Erfiillung der Gebote? — 
entgeht doch nicht der Gefahr eines gewissen Moralismus: durch 
die Befolgung der Gebote werden wir wiirdig fir die Stufe des 
Gottschauens, ja Tugend und Reich Gottes werden geradezu wie 
Parallelbegriffe gebraucht ® — so kénnen wir von der Definition 
der &pety} aus auf die inhaltliche Bestimmung des Reich-Gottes- 
Begriffs schlieBen. Der eigenen Natur folgen und das Verniinftige 
wollen, das ist Tugend4 — xat& pbow 68 Byer (scil. } boyy), oc” & 
DS yéyove wévet, yEyove O& xaAy xat eddy Atav®. Bleiben, wie wir 
sind, das ist die Aufgabe der Tugend, — zur Schonheit und 
Fiarmonie der eigenen Persénlichkeit kommen, das heift ins Reich 
Gottes kommen®. Vollzogen wird diese Gleichsetzung nicht, sie 
steht aber unausgesprochen hinter der Vorstellung. Auch im 
Ménchtum miindet die Ethik in der Mystik, ist alles Tun doch 
nur Vorbereitung auf die Zeit, da wir in Gott eingehen, in volliger 
xcapasia und Ruhe in ihm leben, und unsere einzige Tatigkeit die 
Untatigkeit der Kontemplation ist’. So tritt der Begriff der 


1 Vel. Holl, Enthusiasmus und Bufigewalt .. . S. 147 .. 

2 vita Ant. c. 33, vgl. c. 77 Athanasius II 853A Bened.: die wahre yvd@ctc ent- 
steht 8c’ évepyetac miotews, nicht dr a&rodetEews hoywv. 

8 vita Ant. c. 20 Athanasius II 811C Bened.: 4 Bastheta tay odpavdy Evrdc 
judy éotty (Le 17,), daher haben wir’s nicht nétig, wie die Griechen rancdnpyjoae 
a thy Bausthetay tHy odpavay, obte nepdout Pahattay Ora chy aperhy«. 

4 c. 20 Athanasius II 812 A Bened.: ths yap Yoxys to voepdy xara pdaty exodons 
| &peth ovvictatat. Forts. im Text. 

5c, 20, vgl. c. 34 Athanasius II 822 C Bened.: tym yap mtotebw, Ste 
adapetovca woxy navtaydbev, nal xara pbaty Ectwca, Sbvatat, Stopatixh 
revopevy], TActova nat poxpdtepa Bhénety thy Satpovwy, eExovca tov anoxahdmrovta 
ZOPtoy abty. Herzensreinigung ist gleich dem »Natiirlich-werden«. 

6 Vgl. c. 55 Athanasius II 837C Bened.: das Ziel ist podpicectat chy poxnyy. 
. 43: das Ideal der dtapakta. 

7 Der Gedanke, da®f es sich bei der Vollendung nicht nur um den einzelnen, 
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Baothein stark zuriick hinter dem Ausdruck, der die Vorstellung 
inhaltlich erfillt: Gott schauen! Wo aber von der fBactAeta tof 
%e0d die Rede ist, wird an den alten dualistischen und Jenseits. 
vorstellungen ! festgehalten, der Gegensatz zwischen Weltherrschaf 
und Gottesreich scharf betont? und hervorgehoben, daf die kurzer 
Beschwerlichkeiten dieses Lebens in gar keinem Verhdaltnis stehen 
zu der himmlischen Herrlichkeit, deren wir warten °. 

Ehe wir uns der abendlandischen Entwicklung zuwenden 
miissen wir schlieBlich noch kurz auf die theologischen Fort- 
wirkungen der Alexandriner eingehen; wir kénnen uns dabei 
darauf beschrinken, einen Blick auf die Bestreiter der ori- 
genistischen Eschatologie zu werfen. 

Schon bei seinen Lebzeiten blieb Origenes ja nicht unan- 
geegriffen, und bald nach seinem Tode héren wir von einer leb- 
haften Bewegung, die vom Bischof Nepos von Arsinoe aus- 
geht — in seinem %deyyoo aAdnyoptotéy besteht er auf der wért- 
lichen Schriftauslegung, die er besonders auch auf die Apokalypse 
angewandt wissen will — so halt er auch an den chiliastischen 
Vorstellungen fest, erwartet das tausendjahrige Reich auf Erden 
und gewinnt mit seinen sinnlich faBbaren Vorstellungen einen 
grofen Anhang. Gegen ihn wendet sich Dionysius von Alexan- 
drien mit den Waffen der Bibelkritik — er will die Apokalypse 
nicht verwerfen, aber doch als ein Buch, das menschliche Fassungs- 
kraft tibersteigt, zuriickgestellt wissen — es ist jedenfalls nicht 


sondern um die Gemeinde handelt, wird gewahrt, vgl. c. 14, wo im Anschluf an 
Hebr 12,, und Phil 3 4, von den Ménchen gesprochen wird als den d&roypapdpevo 
why &y totic obpayotc modttetay (Athanasius II 808A Bened.). Die raumlichen Vor- 
stellungen treten stark zuriick — (selbst das Wort ydépaq ist jetzt ganz abgeschliffen, 
ygl. c. 44 Athanasius I] 830A Bened., wo die Ménchsgemeinde bezeichnet wird als 
Xwpa ttc rad? Eanrhy obsa BeoceBetac xat Srnatocdyyc.) 

1 vita Ant. c. 94 Athanasius II 865D Bened.: Christus fihrt, die ihm bis z 
Ende dienen, nicht nur nach dem Tode in die Bastheta twy odpayay (sondern 
macht sie auch in diesem Leben offenbar als Vorbilder der Tugend). 
2c. 17 Athanasius II 809C Bened.: et totvoy xat TAONS THS 17s xdpro 
ecoyydvopey, “al ametaccdpeda tH 1H néioy, odddy d&Erov Hy mah mpoc cy 
Bacthetay thy odpav@y..... SIOA Ata tt oby ph Bt aperhy -hpetc Ratahywecvopes 
(den irdischen Besitz), tva xat Bacthetay xhypovopyjowpey. 

8 vita Ant. c. 16 Athanasius II 809 A/B Bened.: 8tay totvoy ndayta ta by Soyxovee 
tem, rat exacdy Sapetvwpev ey cy Goxnoet, od% toa totic Sxatdy Scect Bactiedcopey 
GN’ aytt tHv sxardy, aldvas atdvwy Bacthedcopev, xat ent THs Gywvicdpevot, odx by 
TH *Aypovopodpev, GV bv obpavotc eyopey tac snayyedtac. m&hty dd pdaptor 
anotéepevor th cHpa, dpdaptoy arohkapBdvowey ado. 
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vom Apostel Johannes und mufB allegorisch erklart werden. Mit 
Mithe nur gelingt es dem Alexandriner, sich gegeniiber Nepos 
durchzusetzen 1. 


Hier stand naiver Volksglaube gegen die neue Wissen- 
schaft; daf aber auch Wissenschaft gegen Wissenschaft sich er- 
heben kann, zeigen Manner wie Petrus von Alexandrien, 
der auch auf der buchstablichen Anerkennung der Schrift bestand 
und gegentiber der origenistischen Lehre von der Aufwarts- 
entwicklung des Geistes eine realistische Eschatologie behauptete 
— bedeutender als er ist Methodius von Olympos, der die 
wissenschaftlichen Methoden des Origenes weitgehend benutzt, 
seine Voraussetzungen teilt, um dann letztlich doch den Origenes 
zu bekampfen. 


Auch sein Ziel ist christliche Wissenschaft,’ aber dabei steht 
ihm doch immer das Glaubensmotiv, die atottc, im Vordergrund. 
»Er korrigiert vom Glauben der Gemeinde aus und mit den 
Mitteln irenaischer Theologie die Ergebnisse der Spekulation des 
Origenes«”, Auch durch sein System geht der realistische Zug 
— nicht um einen Vergeistigungsprozef, um eine allmahliche 
Héherentwicklung des aus den Fesseln der Leiblichkeit sich be- 
freienden Geistes handelt es sich in der Menschheitsgeschichte, 
sondern um die Vollendung des geist-leiblichen Menschen zu seiner 
schoépfungsgemafen Art — der Leib ist nicht Fessel und Strafe, 
sondern g®ottliche Schépfung und hat daher auch an der Voll- 
endung teil’. Dieser positiven Wertung der Schopfung entspricht 
es, da auch die Vorstellungen tiber die Vollendung durchaus 
realistisch gedacht sind. ‘Nicht nur die einzelnen Seelen, sondern 
die ganze xtio¢ muff durch ein reinigendes, lauterndes Feg- 
feuer hindurch, 6zm¢ of dvaxatvortoryndévtes ev dvaxatvororndévtr tH 
noun &yevotor AOTYS xatorxyjowpev4*. Wer seinen Leib auf Erden 
keusch gehalten, bewahrt ihn unversehrt durchs Fegfeuer hin- 


1 Euseb. VIII 24f. 

2 Bonwetsch, Die Theologie des Methodius von Olympos, Abhandlungen der 
Kgl. Ges. der Wissenschaften in Gottingen, phil.-histor. Klasse, Neue Folge VII 1, 
1903, S. 54. 

8 de res. 1 39, (Methodius wird zitiert nach der Berliner Akademie-Ausgabe 
yon Bonwetsch). Nicht die Leiblichkeit, sondern die Sterblichkeit ist Strafe fir den 
Siindenfall. — Auch Jesu cap& hat teil an der himmlischen Herrschergewalt Christi, 
jer Bactheta tod povoyevods symp. VII 8, 6,4. (S. 796 Bonwetsch). 

4 de res. I 48, (S. 301 ,). 
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durcht; deshalb ist ihm die &yveia die héchste Tugend, davwpep7 
chy odpxa mpd SBtbo¢ atpovoa ...%, Die Ethik des Methodius er- 
schopft sich in einem Lobe der Jungfraulichkeit — sie ist der Weg 
zur Unsterblichkeit 8, ja nach Mt 19 y. die Bedingung firs Himmel. 
reich¢, Auch der Leib ist dem géttlichen Gesetz unterworfen 
und kann das Reich Gottes erben und seiner verlustig gehen ®. 


Wo aber haben wir das Reich Gottes zu suchen, wie es 
uns zu denken? Eins ist deutlich: das Paradies, der Ort der 
Frommen, wohin gleich nach dem Tode nicht mehr blof die 
Martyrer, sondern nach Methodius die Jungfraulichen (!) kommen ® 
ist ein Ort auf Erden’, den Methodius schildert als einen Garten 
voll strahlender Schénheit und wunderbaren Lichts, einen Garten, 
da Gerechtigkeit und Zucht, Weisheit und Liebe blithen®. Nach 
»de resurrectione« scheint es, als ob Methodius das Paradies als 
den endgiiltigen Ort fiir die Menschen nach dem Tode ansehe — 
es ist nicht so, wie Origenes meint, daB® die Seelen sich zu immer 
hdheren Stufen englischer und himmlischer Herrlichkeit empor- 
entwickeln, sondern jeder bleibt in seiner Ordnung, die Engel im 
Himmel, die Menschen im Paradiese, hier und dort das gleiche 
Gliick geniefend: Gott zu schauen®. Danach ist Paradies und 
Gottesreich gleichgesetzt, ein Ort in der erneuerten Welt, zu dem 
die Menschen nach der allgemeinen Auferstehung und dem letzten 
Gericht in erneuertem Leibe kommen kénnen (II 15 ,;; 21,4)” 


Im ovprdotov dagegen ist die irdische Herrlichkeit doch nut 
ein Durchgangsstadium zum himmlischen, jenseitigen Reich Gottes. 
Damit beriihrt sich die Paradiesesvorstellung nahe mit derjenigen 
vom tausendjahrigen Reich. Uber die chiliastischen Vorstellungen 


1 derresmlly23)50 ® symp. VIII 49 S. 85 ,. 
® symp. IV 24,. 
symp. I 1,,, vgl. 1 54,£, die Berufung auf Apoc 14, ff. 

° de res. 161,.,: Swotdocetar dpa th cba tH vouw tH Setw nat “AN Povowy sat 
ddvatar thy Bacthetay tod deod. Vgl. de res. III 1,. 

® symp. VIII 2 ,,, (diese Vorstellung findet sich nur im symposion). 

" de res. 1 55,. Origenes hatte das Paradies mit dem 3. Himmel gleichgesetzt, 
vgl. Epiphanius, Ancoratus c. 54, ff. I S. 63 ,, ff. Holl. 

Susyip ae Villa see etree bide res. 1494 51),.! 

‘0 Uber die Schwierigkeit von I Cor 15,,, daf Fleisch und Blut das Reich Gottes 
nicht ererben, hilft sich Methodius allzu scharfsinnig hinweg durch die Erklarung, das 
Aktive, Erbende sei auch gar nicht das Fleisch, sondern die Bactheta tod dod, 
die als »Leben« bezeichnet wird; dieses Leben hat aktive Kraft, durchdringt auch das 
Sterbliche, die Gottesherrschaft ist wirksam und erfaSt auch das Sterbliche (de res. II 


4 
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des Methodius geben die Quellen kein eindeutiges Bild!, Harnack 
lehnt es ab, ihn zu den Chiliasten zu rechnen?, und kann sich 
dafiir, abgesehen von zwei Fragmenten, deren Echtheit fraglich 
ist*, auf eine Stelle im svyrdéotov berufen, in der sich Methodius 
ausdriicklich gegen die wendet, die ein sinnlich wahrnehmbares 
Reich auf dieser verganglichen Erde erwarten und ihre Hoffnung 
aufs Diesseits setzen*. Aber dagegen steht doch im 9. Buch 
die ausfthrliche Schilderung des Laubhiittenfestes als Gleichnis 
des tausendjahrigen Reichs. Wie die Israeliten, ehe sie ins ge- 
lobte Land kamen, zuvor das Laubhiittenfest feiern muften, so 
geht fir uns der Weg zu den ewigen Freuden des Himmelreichs 
nur durch das tausendjahrige Reich, die YAtovtastypic tio dva- 
TANGEWS .., TH GABBata tH aAyndtvd>. Die Zeit des tausendjahrigen 
Reichs gehért noch zum oy7jwo avipdmvoy, zur pdopd, ist Durch- 
gangsstufe etc ayyehindv méyetog xai xdAAoc® Die Millenniums- 
vorstellung ist aber insofern erweicht, als neben die Vorstellung, 
da das tausendjahrige Reich nach der Vollendung dieses Welt- 
laufs beginnt ’, die andere tritt, daB fir die Frommen und Tugend- 
haften gleich nach dem Tode die Auferstehung und das Fest der 
sxyvoTyyia (die oxyvy ist der mit den Friichten der Tugend ge- 
schmiickte Leib!) beginnt® — d. h. tausendjahriges Reich und 
Paradies sind eins. Beide Vorstellungen sind Ausdruck dafiir, 
dag es fiir die Seligen vor dem Endzustand noch eine Vor- 
pereitungszeit gibt. Das letzte Ziel aber ist auch fir Methodius: 


18 g- 49). Unter der Hiille exegetischer Spitzfindigkeit wird hier ein echt evangelischer 
Gedanke sichtbar: Reich Gottes ist Aktivitat!] ; 

de res. II 18g (S. 370 3,): “lovotivoc 68 6 Neamokitys . . . xkypovopetatat pev to 
UoOv}oKoy, xhypovouety 68 td Cay héyet, nal drodvycner pty oaprua, CHy S58 
ry Bacthetay tév odpavdv. (10) bmdétav odv cdpxa 6 Iladhog xal aipa wh 
byactat thy Basthetay tod deod xdnpovowycae heyy, ody we ExpavktCwy, pst, tHS 
SupKdS THY Taheyyevectay anowatvetat, aha Stddcxwy od xAypovopetatat Bacthetay 
200, atwyrov Srdpyovsay Cwhy, brd tod cwpatoc, GAG tH cHpa bed tHS CwHs. 

1 Vel. zum folgenden Bonwetsch, Die Theologie des Methodius von Olympos, 
5.125 und S. 125 Anm. 2. 

* Dogm.-Gesch. I 4 S. 791. 

8 Pitra antal. s. Ill p. 610f. Danach wird abgelehnt, dafi Apoc 20, zwei Auf- 
systehungen unterschieden seien, und die ythta 8 tHs Bastheta¢ ausdriicklich al- 
egorisch als amépavtoc aiwy gedeutet; in dem zweiten Fragment wird gegen die Vor- 
tellung von der doppelten Auferstehung sowohl die Vernunft wie der Schriftbeweis 
Rm 14,,) ins Feld gefiihrt. 

< symp. IV 4) 405° > symp. IX 5 9:4.  symp> DX 5) see 

7 symp. IX 1 4,,- S symp. [IX 5 ox 
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Gott zu schauent. Als Weg zum letzten Ziele wird nicht die 
Gnosis gepriesen, sondern die éyveta. Der Fortschritt der Mensch- 
heitsentwicklung zielt auf den Vollkommenheitszustand der Tapvevia, 
auf die Baothsta tio ayvetacg®. Mit diesen Gedanken wird Methodius 
zum Vorlaufer der Brautmystik des Ménchtums — die Kirche 
ist ihm die Gemeinschaft der mit Christus in ekstatischer Ehe 
verbundenen Glaubigen4, und diese Kirche (gleich »Gemeinschaft 
der Glaubigen«) wiederum ist die Braut Christi und die Mutter 
der Glaubigen, die aus Psychikern Pneumatiker und Birger des 
Himmelreichs macht®, Die Kirche ist hier jedenfalls noch nicht 
Amtskirche, sondern die Zugehdrigkeit zu ihr ruht auf der sittlich- 
religissen Haltung des Einzelnen -—— in diesem Sinne ist ihm die 
Kirche Vorbild und Hinweis aufs Himmelreich °. 


In Methodius haben wir einen typischen Vertreter der 
kirchlichen Lehre seiner Zeit kennen gelernt. Ein letzter Ver- 
fechter des in seiner Bedeutung ja langst ttherwundenen Chilias- 
mus findet sich in der Reihe der von der Kirche Verketzerten. 


1 symp. VIII 11 y99: Jetzt ist die Kirche noch im Wachsen, péypimep dy tis 
aroxatactacews thy xatvdy aidywy eic thy &yvpty ehdodca xatkz tods obpavods 
ponnéce Ot Extothyys xatacxedytat tb dv, &AMd tpavdic &xontebsy Xptoth covercBioa. 
symp. VII 3 ,;, scheint freilich die Meinung nahezulegen, als ob nicht alle dies 
Ziel erreichen, sondern manche auf anderen Stufen der Seligkeit (ta Bacthera tay 
odpav@y — xhypovopta 7H) stehen bleiben. 

symp. I 2,,: SASSY CLD se 2 Mena * symp. Ill 37,; 

5 symp. VIII 6 ig: bpsoryney ody emt cHS mictews nal mpochnpens Udy f 
suxdyata ... @divonca xal dvayewdoa todo doytnods cic mveopatinots, nad dy 
hoyov xat pheno ésotty. (187) Wie das Weib empfaingt und gebiert, pysstey GY ttc 
avdhaBodcay Gel thy exxdystay, xat thy nad? dmotwaty idéav adtods xat pdppwoty 
poppodcay tod Xprotod, meptddorc ypdvwy moditac tHy poxaptwy exetvwy atidvwy 
tpyaCecdat. Neben dem Begriff: Kirche = Gemeinde der Glaubigen, die dann durch 
ihren Glauben die Anfanger im Glauben tragen wie Kinder im Mutterleibe, bis auch 
sie zur Vollkommenheit heranreifen (vgl. Ill 8,,), steht freilich auch die Vorstellung 
der Sakramentskirche, die durch das Bad der Wiedergeburt ihre Kinder gebiert 
symp. III 8,,,,,. Vgl. Bonwetsch, Die Theol. des Meth. S. 105: »Uberall tritt zutage, 
wie bei M. sich der Charakter der Kirche als einer sakramentlichen Anstalt anbahnt, 
wie ihm aber zugleich nach seinem eigentlichsten Interesse das Christentum stets und 
durchaus Sache des persénlichen Erlebens ist«. 

° symp. V 749: Das Zelt war eine Abschattung des Bildes der xav odpavoy 
Stotxystc, das Mose auf dem Berge schaute, die Kirche aber ist das Bild selbst der 
himmlischen Behausung. (Das Gesetz enthilt den Schatten des Bildes, das Evangelium 
das Bild der Wahrheit.) Das AT ist Weissagung auf die Kirche, wie diese auf das 
Himmelreich (symp. V 8 jo “ piv oxnvy odpBooy Hy cic xxkyatac, H 88 dxxrysta 
THY obpavay). 
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ler Chiliasmus des Apollinaris von Laodicea gab seinen 
regnern einen Angriffspunkt mehr gegen ihn. Wir sind hier, 
a sich in den uns erhaltenen Schriften keine Spur von Chilias- 
lus findet, ganz auf das Zeugnis seiner Gegner angewiesen. 
lit beiBendem Spott wendet sich Basilius in einem Brief an elf 
gyptische Bischéfe! gegen den ,,Judaismus“ des Apollinaris, der 
en AT-lichen Opferkult in all seinen Einzelheiten am Ende der 
eiten erneuert wissen will und damit auf eine gesetzliche Stufe 
er Frémmigkeit zuriicksinkt®, Gegen die Glaubwirdigkeit dieser 
Marstellung erwachen freilich Bedenken, wenn man bei Epiphanius 
est, da Apollinaris die NT-lichen Worte vom Essen und Trinken 
n Reiche Gottes ausdriicklich ins Geistige umdeutet *. Aus seinen 
igenen Schriften geht hervor, da® er an den orthodoxen eschato- 
gischen Vorstellungen seiner Zeit festhalt, wiederholt zahlt er 
ie einzelnen Stiicke: Wiederkunft, Auferstehung, Gericht auf+ 
— daneben finden sich ganz johanneische Gedanken: in Christus 
t die Eschatologie Gegenwart geworden: er hat uns den Himmel 
edffnet, das Himmelreich gegeben®. Wie fiigen sich in dies 


1 ep. 265, (a. 377) opera III 409 Bened. 

2 Vgl. ep. 263,, opera II 406 Dff., wonach Apollinaris mit seinen Vorstellungen 
y grofien Erfolg hatte, &ove dhéyov howndy tHy svretwyyndtwy tov apyatoy v7> 
seBetag Stacwlovct yapaxtyjpa. — Ahnliche Vorwiirfe macht Gregor von Nazianz 
p- 102, opera II 93D ff. Bened. ed. Caillau, Paris 1840) den Apollinaristen. Hierony- 
us (Commentar. lib. XVIII prooem. op. III 477/8 Bened.) erwahnt, dafApollinaris 
ch gegen Dionysius von Alexandrien fiir den Chiliasmus des Irendus eingesetzt habe 
ad damit weithin Anhinger gefunden habe. Er zahlt ihn auch in de vir. ill. c. XVIII 
. 19 jg ed. Bernoulli in Kriigers Sammlung kirchen- und dogmengesch. Quellen- 
hriften XI, 1895) unter den Chiliasten auf. lLietzmann fiihrt »Apollinaris von Lao- 
icea« I, 1904, S. 270 eine Stelle aus dem Kommentar des Maximus Confessor an 
u eccl. hier. 7,), in der Apollinaris unter den Nachfolgern des Papias genannt wird. 

8 Epiph. adv. haer. 775, IIL1 S.497 gq ff. Dindorf —: Td d& »xadqocobe ext tH¢ 
anétns tod natpdc pov saitovtes nat mivovtec« nat »btay adtd miw xatyoy wed? 
Loy tv tH Bactheta tHv odpavdv«, pete mposdyxncs tod »xatvov«, xal to veal ts 
amétns ths Basthetac«, Etepoy tov vody onuatver. nat yap xalt abtol papey, 
ewadkyxuotes and tHY Fetwy hoywy, petahyyty trya ndpatocs xat Bow- 
actos &auBpocton. 

4) nord pépoc miottc c. 12 S. 171 4, ff. Lietzmann: 05 xal chy mapovotay évdo§oy 
t odpayod npocdoxdpey ext tH thy Shwy Cwy nat uptcet, avAactacEWs vexpay Ecopevys 
¢ th macy dytanododyvoe xar’ abiav. Vgl. c. 29, im Fragment 138/9 (Lietzmann 
240/241) wird ausdriicklich die leibliche Auferstehung betont. 

5 de fide et incarn. 1 ff. (Lietzmann S. 193 ff.), (2: Der nun, der in Christus ist, 
| eine neue Schépfung: was ist die neue Schépfung, wenn nicht, da er uns zum 
immel hinauf gefiihrt hat? .. — Den Himmel éffnete er uns und das Himmel- 


sich gab er uns). 
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Bild chiliastische Zige ein? Wenn wir nach Griinden fir seiner 
Chiliasmus suchen, so ist der entscheidende wohl seine Stellun; 
zur Bibel. Apollinaris hat gegen Porphyrius die Echtheit de 
Daniel-Apokalypse verteidigt, und Hieronymus hat uns aus diese 
Schrift ein Fragment erhalten+, Darin ist von Chiliasmus nich 
die Rede, wohl aber von der letzten Jahrwoche am Ende de 
Zeiten, da Elias wiederkommt als Vorlaufer des wiederkehrende: 
Christus, Jerusalem neu erbaut und der Kampf mit dem Anti 
christen ausgefochten wird?. Wie eine wortliche Auffassung de 
Daniel-Apokalypse zu diesen Vorstellungen geftihrt hat, so mag 
eine ahnliche Stellung zur Johannes-Apokalypse chiliastische Ge 
danken in ihm geweckt haben®. Aber es drangt sich doch di 
weitere Frage auf, ob sich nicht von den Anschauungen aus, di 
dem Apollinaris wesentlich und eigentiimlich sind, von seine 
Christologie aus, Verbindungslinien zu seinem Chiliasmus ziehe 
lassen. Und da 14®t sich immerhin so viel sagen: Es komm 
dem Apollinaris in seiner Christologie auf die vdllige Einheit voi 
Gottlichkeit und Menschlichkeit in der Person Christi an — e 
verkiirzt die Menschheit um der vollen Gottheit willen, aber nu 
nicht so, da& er dem Christus nur einen Scheinleib gabe, sondert 
indem er an Stelle des wankelmiitigen menschlichen vod¢ das un 
veradnderliche siindlose avedy.o% setzt — Christi Menschheit bleib 
voll gewahrt, denn er behalt das, was den Menschen »menschlich 
macht, das Fleisch*, und darauf kommt alles an, denn es handel 
sich ja um die Erlésung des ganzen Menschen, also auch di 
Miterlésung des Fleisches, und diese geschieht dadurch, da durel 
Christi ganz menschliches Leiden dem Tode die Herrschaft ge 
nommen®, Gott und Fleisch eins*, die Menschheit Gottes wir 
Origenes empfand das Fleisch als Fessel, Apollinaris sieht di 
Erlésung nicht in der Befreiung vom Fleisch, sondern in de 


* Bei Lietzmann S. 266f., Fragment 167. 

* Die 70. Jahrwoche seit der Geburt Christi fallt in die Jahre 483—90. Danac 
hat er noch ein reichliches Jahrhundert Zeit bis zum Ende. 

8 Den gleichen Biblizismus finden wir auch sonst bei Apollinaris, z. B. Fragm. 9 
(Lietzmann S. 230), wo synoptische und johanneische Stellen in gleicher Weise a’ 
Beweis fiir die dauernde Einheit von Gottheit und Menschheit in Christus angefiih 
werden. 

* Fragm. 76, Lietzmann S. 222. 

5 Fragm. 93, Lietzmann S. 228. 

® Fragm. 10, Lietzmann S. 207. 


Nachwirkungen der Alexandriner in Theologie und Leben 113 
Reinigung und Vergottlichung des Fleisches1 Dieser Wertung 
von Fleisch und Leiblichkeit wird die Stellung zur Natur ent- 
sprechen — der Gedanke einer vdlligen Durchdringung des 
Irdischen durch den gottlichen Geist auch im Kosmos mag dem 
Zukunitsbild eine staérker diesseitige Farbung gegeben und zu 
chiliastischen Vorstellungen Anla®B geboten haben. Wir bleiben 
hier auf Vermutungen angewiesen, aber auf jeden Fall wider- 
sprachen derartige Gedanken seinen Grundanschauungen nicht. 


_ Die Grundziige der Frémmigkeit, wie sie uns in der von 
den Alexandrinern bestimmten Theologie entgegentraten, sind fir 
die morgenlandische Kirche auch in ihrer ferneren Entwicklung 
kennzeichnend geblieben. Die beiden Strebungen, die im Begriff 
der yv@sot¢ sich einen, der Drang nach Erkenntnis und der Drang 
nach der unio mystica und der visio Dei, geben dieser Religion 
ihr Geprage. Das Leben ist durchaus weltabgewandt und hat 
sein Ziel im jenseitigen Gottesreich — so ist die Sittlichkeit aske- 
tisch negativ, das Handeln erhalt Motive und Kréafte durch 
den Blick aufs Jenseits, und iiber der vita activa steht als hdhere 
Stufe die vita contemplativa — eine Stufe, die freilich nur fir 
wenige erreichbar ist, die anderen, die vielen miissen sich an einer 
Ahnung des Gdottlichen gentigen lassen, wie sie ihnen in den 
lebendigen Formen des Kultus sinnlich nahegebracht wird. Die 
Theologie mibt sich um erkenntnismafige Klarung der theore- 
tischen, besonders der christologischen Probleme, die Mystik findet 
lebendigen Ausdruck einmal in der Frommigkeit des Ménchtums 
und dann in der reichen Gestaltung des Kultus, — was aber ist 
geblieben von der Kraft der Reichsbotschaft Jesu? Wir haben 
zu Beginn unserer Untersuchung dargestellt, wie Jesu Verkiindi- 
gung vom Reich nur in letzten Spannungen fa®bar ist, wie in 
ihr hochste Anspannung des menschlichen Willens sich eint mit 
dem Wissen darum, da8 alles an Gottes schépferischer Tat liegt, 
wie der Glaube ieidenschaftlich in die Zukunft blickt, da Gottes 
Herrschaft wie ein Feuer hereinbricht, weltverzehrend, welt- 
erneuernd, und zugleich um das Wachsen der Gottesherrschaft in 
den kleinen und verborgenen Dingen der Gegenwart wei — 
von diesen Spannungen ist wenig mehr zu spiiren. Mystische 
Innerlichkeit des Glaubens wei8 darum, daf alles an Gottes Gnade 
liegt — aber es fehlt diesem Glauben die Kraft, das Leben in 


1 Fragm. 38, Lietzmann S. 213. 
Frick, Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens, 8 
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der Welt zu gestalten; die Hoffnung richtet sich nicht mehr 
auf das Kommen der Gottesherrschaft auf Erden, sondern sucht 
ein weltfernes Jenseits, nicht die neue Gemeinde ist das Ziel, 
sondern die Seligkeit des einzelnen ?. 


Die abendlandische Theologie im 3. und 4. Jahr- 
hundert. 


Ebenso nea wie griechische Frommigkeit aus der Reichs- 
botschaft eine mystisch-individualistische Jenseitshoffnung macht, 
ebenso einseitig drangt im Abendlande seit dem III Jh. die Ent- 
wicklung auf den Gedanken des Reiches Gottes auf Erden als 
einer weltbeherrschenden, weltgestaltenden Macht hin. Die 
theoretische Theologie ist mit Irenaus und Tertullian zu einem 
gewissen AbschluB gekommen, bis zu Augustin findet sich in 
den nachsten Jahrhunderten kein Theologe, der eine eigene Dog- 
matik brachte — die praktischen Fragen stehen von nun an 
durchaus im Vordergrund. Es kann sich daher im folgenden 
auch nicht darum handeln, jeden einzelnen dieser Theologen in 
seiner persOnlichen Eigenart zu zeichnen, um zu sehen, wie weit 
seine Theologie in unmittelbarer Beziehung zur Predigt Jesu 
steht — diese Frage tritt hier zuriick hinter dem Interesse, die 
Linien der Entwicklung aufzudecken, die von der Reich-Gottes- 
Anschauung um die Wende des II Jh. zu den Vorstellungen 
Augustins vom Gottesstaat fiithren. Dabei richten wir unser 
Augenmerk vor allem auf drei Gedankenkreise: 1. die Anschau- 
ung von der Kirche, 2. die eschatologischen Vorstellungen, 3. das 
Lebensideal. 

1. Die Anschauung von der Kirche: Der Wert 
einer Theologie richtet sich danach, wie weit sie es versteht, die 
verschiedenen Beziehungen des menschlichen Lebens im Gottes- 
verhaltnis zu begriinden. Wir fanden bei Irenadus wie bei Ter- 
tullian ein tiefes Verstandnis fir Jesu Verkiindigung des heiligen 
und giitigen Gottes — aber gerade dies ist so stark personlich 
bedingt, da es sich nicht tibertragen la®t — was fortwirkt, ist 
vielmehr der hellenisierte bzw. judaisierte Gottesbegriff, der Gott 
entweder ganz fern, jenseitig, iiber alles Menschliche erhaben 
denkt, oder aber ihn herabzieht und vermenschlicht zu einem 


* Vgl. hierzu Harnack, Der Geist der morgenlandischen Kirche im Unterschiede 
von der abendlandischen, Sitzungsberichte der Berliner Akademie, phil.-histor. Klasse. 
1913 VII. 
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durch Werke und Verdienste bestimmbaren Wesen. Beides hangt 
eng zusammen. Das Gottesverhialtnis ist nicht mehr Ausgangs- 
und Mittelpunkt des menschlichen Denkens und Handelns. Wo 
Gott in so unnahbare Fernen riickt, da stellt sich der Mensch 
ins Zentrum, und dann drangt die Entwicklung dahin, daB Gott 
zam Mittel des Menschen und seines Gliicksstrebens wird. Dem 
entspricht die wachsende Bedeutung der Kirche. An Stelle der 
Herrschaft Gottes tritt die Autoritat der Kirche — wahrend die 
Paotheta tob Be0d ein Vertrauensverhaltnis zwischen Gott und 
Mensch bedeutet, das diesen in der Abhangigkeit erst recht frei 
‘macht, fehlt dem Verhaltnis zur Kirche der persénliche Charakter; 
‘die Beugung unter die Autoritat der Kirche als der Heilsmittlerin 
nimmt dem Gottesverhaltnis des Frommen die Unmittelbarkeit. 
Wir sahen, wie schon bei Irendus der Gedanke der Kirche als 
der Statte des Heiligen Geistes nicht mehr rein in seiner ur- 
spriinglichen Form sich fand — Wirkungsstatte des Geistes ist 
die Kirche nicht mehr als communio sanctorum, sondern als die 
Episkopalkirche, die durch apostolische Sukzession die Tradition 
der gédttlichen Wahrheit besitzt und bewahrt'. Und zugleich 
fanden wir auch bei ihm schon: neben der rein geistig-persén- 
lichen Auffassung des Gottesverhaltnisses gewisse naturhafte 
Wendungen in der Darstellung der Heilsaneignung; der igna- 
tianische Gedanke vom Sakrament als géppanoy adavaciac ist bei 
ihm weiter ausgebildet?» Den Gedanken der Wandlung der 
Abendmahlselemente in Leib und Blut Christi haben wir bei 
ihm noch nicht. Nur die Krdafte der Unverganglichkeit, ein 
myevpatixdy und enovpdytov treten durch die Epiklese zu dem ézat- 
ystov hinzu®, Was wir uns unter dem neutralen éxovpdvoy vor- 
zustellen haben, bleibt undeutlich. 


So drangt die Entwicklung auf eine Klarung, wie wir sie 
in der realistischen Fassung des Abendmahls als Mef8opfers 
bei Cyprian finden. Die Auffassung des Abendmahls als Opfer 
haben wir ja seit der nachapostolischen Zeit, aber dort und ebenso 
noch bei Irendus handelt es sich um ein Dankopfer der reinen 
Gemeinde, jetzt tritt an dessen Stelle das Verséhnungsopfer 
— die imitatio des Golgatha-Opfers — fiir die siindige Ge- 


Ss Gh Sn Gye Ztail eh 
aES) coo 5 OuAnm. 3. 


8 Jren. IV 31, S. 205 ff. Harvey. 
8* 
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meinde!, Fir uns kommt die Entwicklung der Abendmahls- 
vorstellung nur insofern in Betracht, als sie deutlich die Wand- 
lungen des Kirchenbegriffs widerspiegelt. Einst war die Kirche 
die Gemeinde der Heiligen, das war sie schon lange nicht mehr; 
man hatte versucht, ihre Heiligkeit durch Sittenstrenge und 
Kirchenzucht zu retten — vergeblich, der Montanismus scheiterte 
ebenso wie die Bestrebungen Novatians. Cyprians Kirchen- 
begriff ist eine einfache Folgerung aus der Tatsache, daf der 
Widerspruch zwischen dem sittlich-religissen Ideal der sancta 
ecclesia und den tatsachlichen sittlichen Verhdltnissen in den 
Gemeinden unertraéglich geworden war. Das Ideal wird nicht 
aufgegeben, aber an Stelle der Gemeinde tritt jetzt der Bischof als 
Trager und Mittler des Geistes — er verwaltet das Sakrament 
und bringt als der Priester das Sihnopfer fiir die Gemeinde dar. 
Montanisten und Novatianer suchten die Heiligkeit der Kirche 
zu wahren, indem sie die Todsiinder ausschlossen — da sie aber 
nicht die Konsequenz zogen, ihnen fiir immer die Hoffnung auf 
das ewige Heil zu nehmen, war damit die Einheit, die Aus- 
schlieBlichkeit der Kirche bedroht. Wenn die Kirche aber ihre 
Einheit aufgibt, so gibt sie sich selber auf, Einheit ist das Haupt- 
merkmal der Kirche? — diese Einheit ruht nicht in Lehre und 
Verfassung der Kirche, auch nicht in der Treue aller Glieder, 
sondern im Episkopat®, mit ihm steht und fallt die Kirche’. Der 
Episkopat ist die Fortsetzung des Apostolats und fiihrt sein Amt 
iure divino (im Gegensatz zum Diakonat)® — es gibt auch in der 
einen Kirche nur einen Episkopat »episcoporum multorum 
concordi numerositate diffusus®<, in dem Rom den Einheitspunkt 
bildet’. Merkwiirdig, wie diese hierarchische Anstalt zugleich 


1 Cyprian ep. 63, 14 S. 713 ,, ff, Hartel. 

? de cath. eccl. un. 4 S. 213 gf, Hartel. 

3 ep. 33, S. 5664 ff, Hartel. 

* ep. 66, S. 733, ff, Hartel: scire debes episcopum in ecclesia esse et ecclesiam 
in episcopo et si qui cum episcopo non sit, in ecclesia non esse... 

5 ep. 3, S. 471 ,,ff. Hartel. 

8 ep. 55 o, S- 642 441, Hartel. 

"ep. 43; S. 594,4. Hartel. ep. 70, S. 769 y9f, Hartel. ep. 48, S. 607 o£. 
Hartel wird Rom als ecclesiae catholicae matrix et radix bezeichnet, €P- 59 14 S. 683 yo f. 
Hartel als ecclesia principalis, unde unitas sacerdotalis exorta est. Freilich billigt 
Cyprian dem rémischen Bischof den Primat nur im Sinne des primus inter pares zu, 


betrachtet Stephanus im iibrigen als collega und consacerdos und lehnt Rom als Inter- 
pellationsinstanz ab: ep. 59,, 60, 67 * 
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die unbefleckte Braut Christi und Mutter der Glaubigen sein soll}, 
Auch den Gedanken der Kirche als der communio sanctorum 
finden wir bei Cyprian ausgesprochen — der ungeteilte Rock 
Christi ist ihm Symbol der Eintracht des Christenvolkes, d.h. aller, 
die »Christum angezogen haben«?. Aber solche Gedanken bleiben 
vereinzelt. Da in der Kirche Gute und Schlechte untrennbar 
zusammen sind, wird jetzt anerkannt®? — das extra ecclesiam 
nulla salus bedeutet nicht: intra ecclesiam nullum peccatum, 
sondern allein in der Kirche gibt es Siindenvergebung, nur ihr 
d. h. dem Bischof ist die Macht zu binden und zu lésen gegeben‘4. 
Das alte Ideal persénlicher Reinheit und Heiligkeit des Christen 
wird auf den Bischof beschrankt — er ist von Gott eingesetzt 
und hat damit einen character indelebilis5, die Wirksamkeit der 
Sakramente hangt an der Wirdigkeit des Spenders. 


Diese Anschauungen Cyprians haben sich in der Folge- 
zeit durchgesetzt. Nur in zwei Punkten geht die Entwicklung 
uber ihn hinaus. Einmal: fir Cyprian lag die Begriindung des 
Bischofsamts in der Weihe und in der persénlichen Heiligkeit 
des Mannes — diese zweite Bedingung mu8 notwendig fallen, 
je mehr die Kirche »Weltkirche« wird. Damit ist die Katholi- 
sierung der Kirche zu ihrem Ziele gelangt; das persdnliche 
Gottesverhaltnis des einzelnen, auch des Priesters, ist vollkommen 


1 de un. eccl. 6 S. 214,, ff, Hartel: adulterari non potest sponsa Christi, in- 
corrupta est et pudica... haec nos Deo servat, haec filios regno, quos generavit, 
assignat... habere non potest Deum patrem, qui ecclesiam non habet matrem. 
Vgl. ep. 74, S. 804,, Hartel. ep. 734, S. 786,,4. Hartel: sicut et ipsa ecclesia 
incorrupta et casta et pudicaest. ep. 74, S. 804, 4, Hartel: ecclesia est enim sola, 
quae Christo conjuncta et adunata spiritualiter filios generat. 

eidetun-seccl.17))S. 216, ff; Hartel: 

8 ep. 54, S. 622,, #. Hartel. Daneben steht freilich auch noch jetat der Ge- 
danke, daf8 der Ruhm der Kirche die guten Werke ihrer Gliubigen sind, ep. 10, 
S. 495 , ff, Hartel: erat ante in operibus fratrum candida: nunc facta est in martyrum 
cruore purpurea. floribus eius nec lilia nec rosae desunt. 

4 ep. 70, S. 768 , Hartel: — remissionem peccatorum non nisi in ecclesia dari — 
ep. 73, S- 783 g, ff. Hartel. 

5 ep. 66, S. 727 ¢ff. Hartel: nam credere quod indigni et incesti sint, qui ordi- 
nantur, quid aliud est quam contendere quod non a Deo nec per Deum sacerdotes eius 
in ecclesia constituantur? Freilich die Méglichkeit, da$ auch ein Bischof einmal ab- 
triinnig werden kénnte, faft Cyprian doch ins Auge — dann miiften eben die anderen 
um so fester zusammenstehen, das »copiosum corpus sacerdotum, concordiae mutuae 
glutino atque unitatis vinculo copulatum« ep. 68 , S. 746 ,#, Hartel. Im allgemeinen 
aber halt er daran fest, da jeder Priester ein heiliger Mann sein muf. 
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zuriickgedrangt, entscheidend ist allein die dingliche, objektive 
Wirkung des Sakraments, die Zugehérigkeit zur Heilsanstalt. 
Hier hat sich Rom gegentiber der Anschauung, die Cyprian im 
Ketzertaufstreit verfocht, durchgesetzt, wie iiberhaupt — und das 
ist das zweite, worin die Entwicklung tiber Cyprian hinausfithrt — 
Rom mehr und mehr seinem Primatsanspruch Geltung verschafft. 

Aber wie ist es mdglich, da®B diese hierarchisch verfafte 
Sakramentskirche bei Augustin der civitas Dei, dem Reiche 
Gottes auf Erden, gleichgesetzt wird? Wir sahen, wie auch bei 
Cyprian diese Kirche als Heilsanstalt doch zugleich die unbefleckte 
Braut Christi ist, und wie in seinem so ausgepragten Kirchen- 
begriff doch der Gedanke der communio sanctorum noch seinen 
Platz finden kann. So bildet zwar der »katholisch-objektive« 
Kirchenbegriff gleichsam den Rahmen auch fir die Entwicklung 
der Folgezeit, in dem aber persénliche Frémmigkeit Raum zu 
selbstindiger Gestaltung findet. Das wird uns anschaulich bei 
einem Blick auf den Kirchenbegriff des Ambrosius. Wodurch 
hat er auf Augustin so entscheidenden Eindruck gemacht? Da- 
durch, dafS er, der Kirchenfirst, mit der Fihrernatur lebendige 
mystische Froémmigkeit verband. Die Kirche ist ihm die Braut 
Christi — ihre Geschichte von der Urzeit bis zur ewigen Voll- 
endung schildert er als ihren Verlobungs- und Brautstand4, der 
seine Erfillung in der Leidenszeit Christi fand — sie ist die 
Mutter der Glaubigen, erbaut auf dem Eckstein Christus? — sie 
ist das himmlische Jerusalem, dessen Mauern die Gemeinden, 
dessen Steine die Glaubigen sind? — die Gladubigen sind das 


’ Ambrosius expos. psalmi 118, serm. 1, S. 7, #f, Petschenig: sancta ecclesia 
quae in primordiis mundi desponsata in paradiso, praefigurata in diluvio, annuntiata 
per legem, vocata per prophetas diu redemptionem hominum, evangelii decorem, 
dilecti exspectasset adventum — expos. in Ps. 118, serm. I 16 (zu Cant 1 17g und 
Luc 1 4,) S. 16 ,, ff. Petschenig: quando autem introduxit eam rex iu cubiculum suum, 
passionis tempus, lateris compunctio declaratur, sanguinis effusio, sepulturae unguentum, 
resurrectionis mysterium, ut osculum quasi sponsa acceperit, in cubiculum autem Christi 
sit introducta ecclesia, non iam quasi tantum modo desponsata, sed etiam quasi nupta, 
nec solum thalamum sit ingressa, sed etiam legitimae claves copulae consecuta sit... 
Cubiculum ecclesiae corpus est Christi; introduxit eam rex in omnia interiora mysteria, 
dedit ei claves, ut aperiret sibi thesauros scientiae sacramentorum... 

> expos. in Luc II 86 (Schenkl IV S. 91,). 

® apol. David I 17 ,, (Schenkl II S. 353 4, ff.): Muri Hierusalem ecclesiarum 
conventus sunt toto orbe fundati... et bene Hierusalem muri ecclesiarum conventicula, 
quoniam quisque bona fide atque opere ingreditur ecclesiam, fit 
Supernae illius civis et incola civitatis, quae descendit de coelo. Hos 
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Reich Gottes, durch die Taufgnade haben wir teil an dem Erbe, 
das Christus seiner Kirche hinterlassen hat!. Man vergibt fast, 
da® diese Kirche die organisierte katholische Kirche ist — aber 
Ambrosius betont sehr stark, dag Exkommunikation aus der 
Kirche gleichbedeutend ist mit separari a corpore Christi, ab 
Jerusalem illa quae in coelo est. So riicken Reich Gottes und 
Kirche fiir ihn ganz nahe zusammen, nur da® der Ausdruck regnum 
Dei mehr den géttlichen Gnadeninhalt, der Ausdruck Kirche mehr 
den menschlichen Organismus betont. 


Andere haben es nicht in gleicher Weise verstanden, Un- 
_vereinbares zu vereinen — die Donatisten halten an der Bedingung 
‘personlicher Reinheit, wenigstens fiir die Priester fest und geben 
dafir sogar die Einheit preis. Aus ihren Reihen hat Augustin 
starke Anregungen empfangen, gerade fiir seinen Kirchenbegriff 
hat er Wesentliches von Tyconius gelernt. Tyconius zieht 
freilich die Konsequenz der Scheidung der communio sanctorum 
von der Grofkirche nur als eine letzte Ausflucht in der Erwar- 
tung des nahen Endes, sonst tritt er dafiir ein, da die wahre 
Kirche, die der Leib Christi und Wirkungsstatte des Geistes ist, 
sich nicht absondern, vielmehr in der Grofkirche bleiben soll. 
‘Wohl ist es fiir die wahre Kirche »die schwerste Plage, daB sie im 
irdischen Jerusalem mit der auferen Kirche zusammenweilen und 
briiderlich verkehren mu8& mit solchen, die in Wahrheit Glieder 
des Tieres aus dem Abgrunde sind«°, aber um des Liebesgebots 
willen diirfen sie sich nicht absondern; und diese Leidenszeit in 
der Weltkirche ist fiir sie auch eine gute Schule in der Demut 
und Geduld*. In der katholischen Kirche sind die iusti und die 
hypocritae noch ungeschieden beieinander®, die communio sanc- 
torum ist eine unsichtbare himmlische Kirche®, auf Erden Wirk- 


muros lapidum aedificat structura vivorum. Vgl. expos. in Luc II 86 (s. S. 118 
Anm. 2). 

1 de mysteriis c. 6 n. 30 (P. L. XVI, 415 Migne II 1, 332 E Bened.): omnes enim 
in regnum Dei et in sacerdotium ungimur gratia spiritali. Vgl. de spir. sancto lib. 
Ill c. 20 n. 156 (P. L. XVI, 846 Migne II 1, 697C Bened.) 

2 de poen. I 15,, (P. L. XVI, 510 Migne II 1, 410 F Bened.). de poen I13,, 
(P. L. XVI, 521 Migne II 1, 419D Bened.). 

3 Traugott Hahn, Tyconius-Studien, Leipzig 1900 S. 524, s. Beatus 450 9-3, 
385 14-20" 

4 Beatus 186 ,—187 x. 5 Hahn S. 65. 

6 in ecclesia incarnationis Christi mysteria patefacta sunt, unde ostenditur 
ecclesia caelum esse (Ps.-Aug. hom. zu Apoc II 49, vgl. Beatus 402 ys—y,, Hahn S. 64): 
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lichkeit in den Menschen, die reinen Herzens sind, einst offenbar 
als Paradies, in dem die Gemeinde der Heiligen sich vereint?. 
Im Widerspruch mit diesem Gedankengang halt Tyconius nun 
aber daran fest, daf die sichtbare, hierarchisch verfafte Kirche der 
Leib Christi ist, denn sie ist Heilsanstalt, verwaltet die Sakramente. 
Er sucht die Briicke zwischen beiden Vorstellungen in der Be- 
zeichnung der Kirche als corpus Christi bipertitum, an 
dem die Guten und Bésen wie gesunde und kranke Glieder sind, 
oder — mit einem etwas abgewandelten Bilde — »die Bésen sind 
wie ein Geschwiir im Leibe, von dem der Korper nur befreit 
wird, wenn es losbricht, es ist nicht der Kérper, aber im Ko6rper, 
und bereitet auch den gesunden Gliedern Schmerzen«*. Diesem 
doppelten Kirchenbegriff entspricht eine zwiefache Auffassung 
des Priestertums. Die Priester sind als Verwalter der Sakramente, 
als Amtstrager die Mittler des Heils und Stellvertreter Christi, 
sind es auch dann, wenn sie persdnlich, in ihren Taten sich als 
Satansdiener erweisen*. Die Wirkungskraft des Sakraments ist 
also nicht irgendwie an die persdnliche Heiligkeit des Sakraments- 
spenders gekniipft — hier geht Tyconius mit der GroBkirche tiber 
Cyprian hinaus und schreibt den Priestern schon einen von der 
personlichen Sittlichkeit unabhangigen Amtscharakter zu® Aber 
zugleich sieht er klar die sittliche Verderbnis des Klerus und 
findet in ihr die Hauptquelle des geistlichen Todes, das Vorzeichen 
des nahen Endes. Er geht nicht so weit, wie die anderen Dona- 
tisten, die katholische Kirche tberhaupt zu verurteilen — auch 
ein verderbter Klerus kann ja noch die objektiven Gnadengaben 
vermitteln, so kann es auch in der verderbten Kirche noch Heilige 
geben — aber in der afrikanischen Provinzialkirche ist die Siinde 
ubermachtig geworden, hier ist es zur Scheidung gekommen, die 
wahre Kirche, d. h. die Donatisten® haben sich von der Teufels- 
herrschaft der Weltkirche getrennt; damit hat die Endzeit be- 


* Aliud tabernaculum non sit Dei in terris quam innocentes manibus et mundo 
corde, (Beatus 56 y,—13, Hahn S. 64,.) 

2 Paradisus ecclesia est, quam nemo ingreditur, nisi qui Christum pura mente 
cognoverit et eius vestigia ex tota mente, toto corde, tota fortitudine imitaverit et 
proximum sicut se ipsum dilexerit. (Beatus 148 95~,, Hahn S. 64 ) 

* Hahn S. 66 und Anm. 1 (Beatus 181 g—4,). 4 Hahn S, 81. 

5 Hahn S. 82. 

* Freilich deckt sich fiir Tyconius auch die Donatistenkirche noch nicht vollig 
mit der communio sanctorum, letztlich bleibt diese doch eine unsichtbare, nicht sicher 
umgrenzbare Gréfie. 
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yonnen, die Scheidung des Weizens von der Spreu; der Anti- 
thrist hat die katholische Kirche (Afrikas) zu seinem Werkzeug 
xemacht, im Donatismus sammelt sich die wahre Kirche! In 
liesen Gedankengangen ist Augustin dem Tyconius nicht gefolgt, 
ar stand der Reichskirche Konstantins nicht so negativ gegen- 
iber — wohl aber hat er den doppelten Kirchenbegriff und ge- 
wisse Folgerungen daraus (aus der Auffassung der Kirche als 
ierarchie den Amtscharakter der Priester, aus der Auffassung 
ler Kirche als communio sanctorum den Gedanken der unsicht- 
yaren Kirche, d. h, da® die wahre Kirche hier auf Erden sich 
4icht von der Weltkirche absondern darf) von ihm tibernommen. 


2. Die eschatologischen Vorstellungen: Die Ein- 
jirgerung der Kirche in der Welt und das Zuriicktreten der 
sschatologischen Erwartung sind nur zwei Seiten ein und des- 
elben Prozesses. Bei Tertullian fanden ‘wir noch die leiden- 
chaftliche Parusie-Erwartung, das sehnsiichtige Warten auf das 
<ommen des Reichs — »optamus maturius regnare et non diutius 
ervire«*, Wahrend die entwicklungsgeschichtlichen Anschauungen 
les Jrendus (das allmahliche Wachsen der Gottesherrschaft in der 
Vienschheit) von Clemens und Origenes aufgenommen und fort- 
yefiihrt werden, kniipft die Entwicklung im Abendland zunachst 
lurchaus an Tertullian an, und erst Augustin kommt, mit infolge 
ler geschichtlichen Ereignisse, zu einer mehr entwicklungs- 
reschichtlichen Eschatologie. Im III und IV Jh. halt man an den 
Jten eschatologischen Vorstellungen fest, nur eins fehlt: die 
nnere Leidenschaft der Erwartung! Die Vorstellungen sind nicht 
nehr beseelt von der a&moxapadoxia, dem sehnsichtigen Harren, 
las ihnen bei Tertullian eigentlich erst Leben gab, sie sind zum 
oten Lehrstiick geworden, in dem man ohne Gefahr sich ergehen 
ind seiner Phantasie freien Lauf lassen kann. So ist es schon 
ei Hippolyt. In seiner Theologie haben die eschatologischen 
Jorstellungen zentrale Bedeutung, aber es ist auch ihr Schade, 
la® sie ihre Bedeutung in sich tragen und nicht erst von einem 
tarken Gottesverhdltnis aus empfangen. Eine phantasievolle 
‘reude, sich die Zukunft auszumalen, beherrscht diese ausgefthrte 
ehre iiber Himmel und Holle, Jenseits- und Zwischenzustand, 


1 Hahn S. 75 ff. Beatus 421 49 ff. (Hahn S. 76). Beatus 432 9, gg (Hahn S. 77). 


eatus 472 o9—73 15 (Hahn S. 94g.) 
2 Tert. de or. dom. c. 5, s. 0. S. 70. 
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die sich in ihren Einzelziigen — bei manchen Besonderheiten * — 
an die Vorstellungen der Zeit anlehnt. Er berechnet den Zeit 
punkt der Wiederkunft Christi und findet, da bis dahin nocl 
eine Frist von dreihundert Jahren ist? — so hat es noch keine 
Gefahr, und um so ungehemmter kann die Phantasie sich di 
Herrlichkeiten des Reichs und (in grausiger Freude) die Schrecker 
des Hodllenpfuhls ausmalen. Die treibenden Krafte aber sine 
auch bei Hippolyt Unsterblichkeitssehnsucht und Hoffnung au 
Lohn — das Reich Gottes ist Lohn fir die Frommen, sein 
inhaltliche Bestimmung erhalt der Begriff durch das Ideal de: 
apdapsias, 

Hippolyt wahrt wie Tertullian noch den urchristlichen Erns 
der Gerichtserwartung — er bekdémpft die Bu®praxis des Calix 
— aber je mehr die Leidenschaftlichkeit der eschatologischet 
Hoffnungen schwindet, um so mehr wird auch der sittliche Ernst 
der die Endzeitserwartungen trug, abgeschwacht und verduferlicht 
Cyprians Eschatologie ist bestimmt durch den moralischer 
Charakter seiner gesamten Theologie. Der Abstufung in de 
ethischen Forderung, der Unterscheidung von consilia und prae 
cepta, entspricht die Abstufung auch des Lohnes*. Das Gottes 


1 Anders als Tertullian (s. S. 69, Anm. 6) bezeichnet Hippolyt das rémisch 
Weltreich als die Herrschaft des Antichrist (mept tod “Avttyptotod XXV S. 17 4, fi 
Achelis, IL S. 32, ff. Achelis). An den chiliastischen Vorstellungen halt er fest, ohn 
sie streng von der Vorstellung vom ewigen Sabbat, dem Reich der Unsterblichkei! 
zu trennen (Dan. comm. IV 23, [Bonwetsch 1 S. 244, ff.]): 16 o&BBatoy ténoc sotly xa 
etuby tH pedhobayns Bacthetag tHy aytwy, ‘Hvyixa copBactredcovary tH Xprora 
Rapayvopevoy adbtod an’ odpavoy we [xat] “Iwawns bv ty “Aronahdder diyyetra 
Vgl. IV 14, S. 222 ,ff. Bonwetsch zu Dan 7 4,: »xat chy [58] Bacthetay xadsEovar 
ol G&ytot« mapaytyouévon hourdy am odpavod tod xprtod tHy xpitmy xat tod Bacthéw 
thy Bacthéwy, O¢ petacthsst nioay thy tod dyttxetpévon apyyy xat Sdvapey xo 
notapheger thytacg atwvtw moot xorkaCwy tods Adinone, tots 58 Sod hots adtod Tpopyra 
te nal paptoct xat ma&cty totc poBovpévorc abtov Swcer td aiwvtoy Bactheto' 
Jedenfalls ist Hippolyts Chiliasmus ganz antijiidisch gefarbt; er beriihrt sich m 
Marcion, wenn er die Wiederherstellung Israels, die Wiederaufrichtung des jiidische 
Reichs und seines Tempels als Blendwerk des Antichrist vorhersagt (mept tod >Avtt 
xptotod LIV S. 36, ff, Achelis). 

> Dan. comm. IV 23/24 (Bonwetsch I S. 240/8). 

* elenchos X 34, S. 292 49 ff. Wendland: xat tadca py eupet&y dedv ce 
Gvta Stdaydetc, Ber 3b Abavatov td cds xal dpbaproy &a Poxy, (nat) Bacthete 
odpavGy arokyby, © sv 7H Brods xat smovpdvrov Bacthéa entyvods, oy O8 buthyry 
Seod nat cvyxdAynpovopoc Xprotod, obx enidoptare % madect xat vdcotc Sovdodpevo 

* de hab. virg. 23 S. 203 ,, ff. Hartel zu Mt 19 1g: nec hoc iubet dominus se 
hortatur, nec iugum necessitatis imponit, quando maneat voluntatis arbitrium liberur 
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eich ist unser Lohn}, die einen erlangen ihn sofort nach dem 
fode und kénnen durch mancherlei Verdienst, besonders Martyrium 
ind Jungfraulichkeit?, sich ihrer Seligkeit schon in diesem Leben 
rergewissern, die Jungfrauen sind schon jetzt den Engeln gleich, 
lie Martyrer herrschen schon jetzt, trotz ihrer kérperlichen Fesseln, 
ind sind dem Gericht entnommen* —, die anderen miissen erst 
lurchs Fegefeuer hindurch, und ihr Los wird endgiiltig erst durch 
-hristi Richterspruch entschieden®, Bedingung fiir den Eintritt 
ns Reich ist Rechtschaffenheit und Rechtglaubigkeit®, ist die 
irfiillung des Doppelgebots der Liebe und der Einheit?; wer 


ed cum habitationes multas apud patrem suum dicat, melioris habitaculi hospitia de- 
nonstrat. habitacula ista meliora vos petitis, carnis desideria castrantes maioris gratiae 
raemium in caelestibus obtinetis. Vgl. de un. eccl. c. 15 S. 223 4, #f, Hartel. c. 27 
. 233 x2 ff. Hartel. 

* de hab. virg. 21 S. 202 4, ff. Hartel — freilich, .der Lohn ist unvergleichlich 
rofier als die Arbeit, also doch wieder Gnadenlohn: si praemium pollicitationis attendas, 
ninus est quod laboras. immortalitas perseveranti datur, perpetua vita promittitur, 
‘egnum Dominus pollicetur. 

Evep7O/.mon 6329, 46. Evartel. 

8 de hab. virg. 22 S. 203 4» ff. Hartel: quod futuri sumus, iam vos esse coepistis. 
os resurrectionis gloriam in isto saeculo iam tenetis...., angelis Dei estis aequales. 
Ig’. ad Donatum c. 14 S. 15 4. ff, Hartel: postquam auctorem suum caelum intuens 
nima cognovit, sole altior et hac omni terrena potestate sublimior id esse incipit, 
quod esse se credit. 

* ep. 76, S. 832 o, ff. Hartel: Qui nunc vobis, dilectissimi fratres. .. triumphus 
n pectore, unumquemque vestrum stare ad promissum Dei praemium, de iudicii 
lie esse securum, ambulare in metallo, captivo’ quidem corpore sed corde 
egnante, scire Christum secum esse praesentem, gaudentem tolerantia servorum 
uorum per yestigia et vias suas ad regna aeterna gradientium? 

> ep. 5599 S- 638 4, ff Hartel: aliud est ad veniam stare, aliud ad gloriam 
ervenire, aliud missum in carcerem non exire inde donec solvat novissimum quadrantem, 
liud statim fidei et virtutis accipere mercedem, aliud pro peccatis 
ongo dolore cruciatum emundari et purgari diu igne, aliud peccata 
ymnia passione purgasse, aliud denique pendere in die iudicii ad sententiam Domini, 
liud statim a Domino coronari. 

® de zelo et livore c. 18 S. 432, ff. Hartel: paradisum cogita, quo Cain non 
edit, qui zelo fratrem peremit. cogita caeleste regnum, ad quod non nisi 
oncordes atque unanimes Dominus admittit... cogita sub oculis nos Dei stare, 
pectante ac iudicante ipso conversationis ac vitae nostrae curricula decurrere, pervenire 
os tunc demum posse, ut eum videre contingat, si ipsum nunc videntem delectemus 
ctibus nostris, si nos dignos gratiae eius et indulgentiae praebeamus, si placituri 
emper in regno in hoc mundo ante placeamus. Testimonia III 69 S. 169 i6f, 
[artel: Non in sapientia mundi nec in eloquentia esse regnum Dei, sed in fide 
rucis et virtute conversationis. 

7 de cath. eccl. un. c. 15 S. 223 4, ff. Hartel. 
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den geraden Weg der Kircheneinheit verlaft, kann nicht in da 
Reich Gottes kommen, Gottes Herrschaft ist ewig, d.h. ohn 
Anfang und ohne Ende — wir aber warten der Zeit, wo wir mi 
Christus in seinem Reich herrschen werden®. Das Ende der Wel 
sieht Cyprian naher als Hippolyt — die sechstausend Jahre sini 
schon fast herum’, die Spaltungen, die die Einheit der Kirch 
zerstoren, sind ein Vorzeichen des hereinbrechenden Gerichts‘ 
und nur Gottes Geduld schiebt den Gerichtstag noch etwa 
hinaus® — an Stelle der gliihenden Erwartung, wie sie noch Tet 
tullian beseelte, ist die Furcht vor den Endzeitsschrecken ge 
treten. Freilich wei Cyprian dann auch wieder mit hohen Worte 
die himmlischen Freuden zu preisen®, denen gegentiber die Leider 


1 de cath. eccl. un. c. 14 S. 222 g ff, Hartel: esse martyr non potest, qui in eccles! 
non est: ad regnum pervenire non poterit qui eam quae regnatura est dereliquit. We 
die Kirche verlaift, dem fehlt die caritas. (S. 222,,) Haec (scil. caritas) enim semper i 
regno erit, haec in aeternum fraternitatis sibi cohaerentis unitate durabit. ad regnut 
caelorum non potest pervenire discordia, ad praemium Christi... pertinere no 
poterit, qui dilectionem Christi perfida dissensione violavit. Vgl. ep. 60, S. 604 yaf 
Hartel: cum constet, si occisi eiusmodi (Schismatiker) extra ecclesiam fuerint, fide 
coronam non esse, sed poenam potius esse perfidiae nec in domo Dei inter unanime 
habitaturos esse quos videmus de pacifica et divina domo furore discordiae recessiss 

2 de dom. or. 13 S. 275 9, ff. Hartel: regnum etiam Dei repraesentari nob: 
petimus .. Nam Deus quando non regnat, aut apud eum quando incipit quod et semps 
fuit et esse non desinit? nostrum regnum petimus advenire a Deo nobis repromissun 
Christi sanguine et passione quaesitum, ut quiin saeculo ante servivimus, postmodui 
Christo dominante regnemus. Der Gedanke des Origenes: Christus die adtoBacthete 
findet sich tibrigens auch bei Cyprian: de or. 13 S. 276 y ff, Hartel: potest vero, fratre 
dilectissimi, et ipse Christus esse regnum Dei quem venire cotidie cupimus, cuius adventu 
ut cito nobis repraesentetur optamus. Nam cum resurrectio ipse sit, quia in ips 
resurgimus, sic et regnum Dei potest ipse intellegi, quia in illo regnaturi sumus. 

® ad Fortun. praef. 2 S. 317 9, ff, Hartel: sex milia annorum iam paene complentu 
ex quo hominem diabolus impugnat. 

“de un. c. 16 S. 224 4, ff. Hartel: die Spaltungen als Vorzeichen des nahe 
occasus mundi; de mort. c. 2 S. 298, ff. Hartel eine Pest als Zeichen dafitir, daf 
regnum Dei, fratres dilectissimi, esse coepit in proximo: praemium vitae et gaudiu 
salutis aeternae et perpetua laetitia et possessio paradisi nuper amissa mund 
mca adh das Wie “ 2 iat c. 3f.; ep. 58, S. 656 4, ff. Hartel. 

13 ft- : 

® de mortalitate c. 26 S. 313 95 ff. Hartel: qualis illic caelestium regnorwi 
voluptas sine timore moriendi et cum aeternitate vivendi quam summa et perpetu 
felicitas! ep. 6, S. 484 ,ff. Hartel: contemptu praesentium futura tantummod 
cogitemus, fructum regni aeterni, complexum et osculum Domini, conspectum De 
ep. 58 49 S. 665 49 ff. Hartel: quae erit gloria et quanta laetitia admitti ut Dew 
videas, honorari ut cum Christo Domino Deo tuo salutis ac lucis aeternae gaudiur 
capias, Abraham et Isaac et lacob et patriarchas omnes et apostolos et prophetas | 
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er Endzeit leicht zu ertragen sind! — viel schlimmer als die 
rangsale dieser Zeit wird das jiingste Gericht, dem niemand 
atgeht, der nicht mit dem Blute des Lammes gezeichnet ist 2, 
irchtbarer noch die ewige Qual der Verdammten, deren Anblick 
- grausamer Gedanke! — die Seligkeit der Geretteten noch er- 
Oht; sie diirfen sich fiir die Pein der Verfolgung dadurch rachen, 
aS sie ewig die Leiden ihrer Verfolger schauen ?, 

In den Grundziigen bilden diese Anschauungen Cyprians 
as Schema fiir die eschatologischen Vorstellungen der Folgezeit. 
m Wesentlichen sind es zwei Punkte, in denen die weitere Ent- 
ricklung nicht an ihn ankniipft. Einmal behdlt sie die Millenniums- 
orstellungen bei, und (zweitens) hat sich inzwischen das Ver- 
altnis von Kirche und Staat gedndert: Rom ist die Schiitzerin 
es Rechts und der Kirche geworden, der Bestand des rémischen 
.eichs halt die Macht des Antichrist und den Anbruch der End- 
eit auf*. Danach gestaltet sich das Bild von den Ereignissen 
er Endzeit fiir Lactanz folgendermafien®: Nach dem Tode tritt 
ir die Christen ein Zwischenzustand ein®, wahrend die Heiden 
fort in das Feuer der Verdammnis kommen’. Mit der’ Wieder- 


artyras salutare, cum iustis et Dei amicis in regno caelorum datae immortalitatis 
yluptate gaudere, sumere illic, quod nec oculus vidit nec auris audivit nec in cor 
ominis ascendit. 

.? ad Demetr. 18 S. 364,£, Hartel. c. 20; de mortalitate c. 5. c. 18 °S. 308 aoff- 
artel: quid ergo oramus et petimus ut adveniat regnum caelorum, si captivitas 
rrena delectat? quid precibus frequenter iteratis rogamus et poscimus ut adceleret 
ies regni, si maiora desideria et vota potiora sunt servire istic diabolo quam 
gnare cum Christo? c. 22 S. 3114,ff. Hartel: Venturus ad Christi sedem, ad 
sgnorum caelestium claritatem lugere non debet et plangere, sed potius .. . 
cundum fidem veri in profectione hac sua et translatione gaudere... c. 25. 

2 ad Demetr. c. 22 S. 366 ., ff. Hartel. c. 24 S. 368 ,,ff. Hartel. 

5 ad. Demetr. c. 24 S. 368 49 ff. Hartel: spectabitur illic a nobis semper, qui 
c nos spectavit ad tempus, et in persecutionibus factis oculorum crudelium brevis 
uctus perpetua visione pensabitur... vgl. ep. 37 , S. 577 i9ff- Hartel. 

4 Zum 1. Mal begegnete uns diese Anschauung ja schon bei Tertullian (S. 69 
nm. 6) — inzwischen hat sie sich durchgesetzt. Lactanz inst. VII 15 4, S. 632 igff- 
randt. inst. VII 25, ff. S. 664 ,eff. Brandt. 

> epit. c. 67, inst. VII. 

6 inst. VIL 21, S. 652 ff. Brandt: nec tamen quisquam putet, animas post 
ortem protinus iudicari: omnes in una communique custodia detinentur, donec tempus 
lveniat, quo maximus iudex meritorum faciat examen. L. lehnt hier die Scheidung 
sr pii und impii gleich nach dem Tode ab — beide aber sind Christen und yon 
sn Heiden yon vornherein geschieden! 

7 VII 20, S. 649, ff. Brandt. 
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kunft Christi verbindet sich die Auferstehung und das Gericht 
aber nur fir die Christen, die Heiden sind ja schon gerichtet’ 
Die gerechten Christen werden mit dem Anteil am tausendjahrige: 
Reich belohnt?, die anderen kommen ins Straffeuer, das je nacl 
der Schwere ihrer Schuld ein ewiges Feuer ist oder nur ein Feg 
feuer, in dem sie fiir die Seligkeit gelautert werden; auch di 
Gerechten miissen durch das Feuer hindurch, aber es kann ihnet 
nichts anhaben*. Auf das tausendjahrige Reich folgt die all 
gemeine Totenauferstehung und die Welterneuerung, Gott richte 
sein ewiges Reich auf, die Gottlosen aber werden nicht ver 
nichtet, sondern bleiben verdammt zu ewiger Strafe®. Den Ge 
danken, da® die Seligkeit der Erlésten sich durch den Blick au 
die Qual der Verdammten noch erhdht, will auch Lactanz nich 
missen®, Die Berechnung der Weltzeit auf sechstausend Jahr 
behalt er bei’, aber auch fir ihn ergibt sich genau wie seiner 


1 VII 24, S. 658 yo ff. Brandt. 

2 VII 20, S. 649 ,ff, Brandt. 

8 Der Millenniumsvorstellung widmet Lactanz breite Ausfiihrungen: Der Sabba 
der Schépfung deutet auf den Sabbat der Endzeit, das 1ooojihrige Reich (VII 14, 
S. 629 93 ff. Brandt). Wie der erste Adam am sechsten Tage erschaffen wurde, so wir 
auch am 6. Welttage, d. h. im 6. Jahrtausend (das mit Christi erstem Erscheinen be 
gonnen hat) der neue Mensch geschaffen (VII 144, S. 630 4ff, Brandt), Im erneute: 
Leibe stehen die Frommen zur 1000jahrigen Herrschaft mit Christus auf Erden au 
(VIL 22, S. 654, ff. Brandt: — ut restituti rursus in vitam mille annis cum De 
regnent. deus enim veniet, ut orbe hoc ab omni tabe purgato redivivas iustorun 
animas corporibus innovatis ad sempiternam beatitudinem suscitet.) Im 1ooojahrige: 
Reich gibt es wiederum verschiedene Gruppen: VII 24,., S. 6584, ff, Brandt: tun 
qui erunt in corporibus vivi, non morientur, sed per eosdem mille annos infinitan 
multitudinem generabunt et erit suboles eorum sancta et deo cara: qui autem al 
inferis suscitabuntur, hi praeerunt viventibus velut iudices. (,) gentes vero non ex 
tinguentur omnino, sed quaedam relinquentur in victoriam dei, ut triumphentur a iusti 
ac subiugentur perpetuae servituti. — Diese civitas sancta (VII 24, S. 659 4, Brandt 
wird geschildert in apokalyptischen Bildern als das Land des Lichtes ohne Finsterni: 
der wunderbaren Fruchtbarkeit, der ungeheuren Zeugungsfahigkeit (VII 24 3 S 0.), dé 
ewigen Friedens: VII 24 ;, S. 663, ff, Brandt: vivent itaque homines tranquillis 
simam et copiosissimam vitam et regnabunt cum deo pariter, reges gentiun 
venient a finibus terrae cum donis ac muneribus, ut adorent et honorificent regen 
magnum... 

# VII 21 5, S. 651 5 ff. Brandt. 


° VII 26, S. 666 jo 4f. Brandt. 
° VII 26, S. 666 gg ff. Brandt: omnis turba impiorum pro suis facinoribus i: 
conspectu angelorum atque iustorum perpetuo igni cremabitur in aeternum. 


"VII 144 S. 628 o4ff, Brandt, vgl. epit. 65, S. 756 ¢ ff. Brandt. 
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sit fiir Hippolyt ein Spielraum von etwa zweihundert Jahren t — 
) ist das viele Reden davon, da®B das Ende der Zeiten nahe 
evorstehe, so ernst nicht zu nehmen. Das Drama der Endzeit, 
ie Herrschaft und Besiegung des Antichrist bei Christi Wieder- 
unft, seine Lésung am Ende des tausendjahrigen Reichs, sein 
tzter Ansturm und seine endgiiltige Vertilgung wird ausfiihrlich 
eschildert ?, ebenso malt Lactanz in lebhaften Farben, die er sich 
icht nur von den Propheten, sondern vor allem aus Hermes 
rismegistos, Hystaspes und den Sibyllinen leiht, die Schrecken 
er Endzeit®. — Neben diesem geschlossenen Gedankenkreis 
nden sich bei Lactanz doch auch schon Ansiatze zu einer Ver- 
egenwartigung der Eschatologie: seit die Kirche Reichskirche 
eworden ist, die Religion aus einer verfolgten oder héchstens 
eduldeten zu einer staatlich anerkannten Macht, liegt es nahe, 
ie Herrschaft Christi nicht erst in der Zukunft zu suchen, sondern 
chon gegenwartig wirksam zu sehen+ — mit dem ersten Er- 
sheinen Christi auf Erden hat eine Art goldenes Zeitalter der 
erechtigkeit und des Dienstes Gottes schon begonnen, freilich 
ur ansatzweise, denn noch besteht der Gegensatz zwischen Gut 
nd Bose — erst mit seiner Uberwindung kommt die Gottes- 
errschaft zur Vollendung®. Obgleich Lactanz auf die chiliastischen 
orstellungen solchen Wert legt, hangt sein Blick doch keines- 
regs an den sinnlichen Zukunftsanschauungen — im Gegenteil, 
Is einzigen Lohn, der unser im Jenseits wartet, bezeichnet er die 
Insterblichkeit — der unsichtbare Gott kann nur mit unsicht- 
aren Gaben lohnen * — Unsterblichkeit, das ist héchstes Gut und 


1 VII 25, ff.: Die Gelehrten variieren in der Berechnung der Jahre bis zum 
Teltende — omnis tamen exspectatio non amplius quam ducentorum videtur annorum 
. 664 37. Brandt). Und solange Rom noch steht, ist ja nichts zu befiirchten: VII 25, 

664 49f. Brandt: incolumi urbe Roma nihil istius videtur esse metuendum, — 

Bev Le Ont Ville OF 

Evepitarc. OOc.C. 08- 

4 IV 12 y9—2; S- 315 , ff. Brandt. 

5 V 7 (ff.) S. 419 42 ff. Brandt: rediit ergo species illius aurei temporis et reddita 
tidem terrace... V 749 S. 4209, ff. Brandt:.... ut quamvis sit hominibus missa 
stitia, tamen aureum saeculum non esse dicatur, quia malum non sustulit, ut retineret 
versitatem (den Gegensatz von Gut und Bése) quae sacramentum divinae religionis 
mntinet sola. 

6 epit. 64, S. 754, ff, Brandt: colendus est igitur deus, ut per religionem, quae 
dem iustitia est, accipiat homo a Deo immortalitatem, nec est ullum aliud praemium 
ae mentis: quae si est invisibilis, non potest ab invisibili Deo nisi invisibili mercede 


nari. 
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eigentlicher Inhalt des Gottesreichs', und die ewige Verdammni 
besteht letztlich in der Geschiedenheit von Christus ?. 

So ist die Millenniumsvorstellung eigentlich nur noch ei 
Stiick alter Tradition, das man nicht fahren lassen will, das abe 
seine innere Bedeutung langst verloren hat. Der Hauptgrund fi 
die Beibehaltung ist wohl in dem kanonischen Ansehen, das di 
Johannes-Apokalypse im Abendlande genieBt, zu sehen. Eine 
Einblick in das Ringen mit dem Problem der Apokalypsen-Aus 
legung gibt uns der Kommentar Victorins von Pettau au 
dem Ende des III Jh. Er halt an dem alten Aufri® der Ene 
zeitserwartungen fest und wei sie auch mit Leben zu erfillen 
Bousset urteilt tiber ihn: »der die Apokalypse beherrschende 
Stimmung ist Victorin der Martyrer noch congenial, er lebt 
selbst noch in der Erwartung des ganz nahen Endes«®. Da 
Bild gestaltet sich ihm etwa so: Elias und Jeremias werden wiede 
erscheinen und dreieinhalb Jahre predigen‘, darauf folgt die ebens 
lange Herrschaft des Antichrist, der mit der Wiederkunft Chris 
ein Ende gemacht wird, — an der ersten Auferstehung zur 
tausendjahrigen Reich sind vor allem die Hundertvierundvierzig 
tausend beteiligt, das sind die Juden, die sich in der letzten Ze 
noch zu Christus bekehrt haben®. Das tausendjahrige Reich wir 
ausfiihrlich und realistisch geschildert, aber durchaus nicht in sinr 
lichen Farben® Auf das Millennium folgt dann, im wtbliche 


IV 4, S. 282 5, f. Brandt: immortalitatem, quae est regni caelestis here 
ditas, id est summum bonum. Vgl. Ill 9,. Wie sich diese negative Wertung di 
Leiblichkeit (vgl. auch III 12 4) mit dem Gedanken der leiblichen Auferstehung (VII 22 
23, VII 21, ff.) vereinigen lat, wird nicht ganz klar. Jedenfalls handelt es sich w 
einen geistlichen, engelgleichen Leib — von allen sinnlichen Vorstellungen riicl 
Lactanz ab. 

7 IV 4, S. 282 4, ff, Brandt: neque cultores deorum poenam sempiternae mort 
effugient, quae est animadyersio domini adversus fugitivos suae maiestatis ac nomini 

3 Bousset, Die Offenbarung Johannis, in Meyers Kommentar zum Neuen Test: 
ment XVI ®, 1906, S. 55. 

“c. VII zu Apoc 74 S. 81 f. Haufleiter. c. XI 2. 3. S. 97 f. Haufleiter. 

> c XI 4S. 112 4 if, Haupleiter. XX 1 S. 140, ff, Haugleiter. Mit den Jude 
vereinen sich im 1000jahrigen Reich die treuen Bekenner XXI 4 S. 1 52 ¢ff, Hau 
leiter: in eodem regno inveniet integram fidem servantes, quos dicit »stetisse sup) 
mare vitreum, habentes citharas et fialas«, i. e. super baptismum suum stabiliter const 
tisse et confessionem suam in ore habentes ibi exultatores. 

® c. XIX. c. XXI 1—2 (S. 148, #f. Haufleiter) ceterum dicitur »civitas« omn 
illa provinciarum orientalium regio promissa patriarchae Abrahae...,. has igit 
provincias universas aequari et mundari in adyentum domini et claritate »descenden 
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Schema, die nochmalige Entfesselung des Satans, die endgiiltige 
Vernichtung der Heiden, die zweite Auferstehung und das all- 
gemeine Gericht4, Aber Victorins Kommentar bedeutet doch 
einen Fortschritt gegentiber der vorhergehenden Zeit, einmal fir 
die Exegese — Victorin hat gesehen, da® die Apokalypse nicht 
eine zeitliche Folge von Ereignissen schildert, sondern da® die 
gleichen Vorgange in den Bildern der Siegel, Posaunen, Zornes- 
schalen wiederholt dargestellt werden? — wichtiger ist fir uns, 
dafé neben der endgeschichtlichen Deutung in einzelnen Ziigen 
doch schon eine zeitgeschichtliche Auslegung Platz findet: die 
Entriickung des Kindes Apoc 12, wird auf Christi Himmelfahrt 
gedeutet*®; das erste Siegel ist bereits erdffnet, die Endzeit hat 
mit der Himmelfahrt Jesu und der AusgieBung des Geistes be- 
gonnen‘; auch die sieben Hdaupter (Apoc 17 ot) werden zeit- 
geschichtlich gedeutet — der sechste Herrscher ist Domitian, der 
siebente Nerva, und der achte Nero, der als Antichrist am Ende 
der Tage wiederkehren wird®. Zum Teil tritt auch die kirchen- 
geschichtliche Bedeutung neben die apokalyptische: Apoc 11 , 
wird angewandt auf den Ausschlu& gewisser Leute aus der Kirche, 
und dann erst folgt eine Auslegung auf die Vorgange der End- 
zeit®, und in das an sich ganz realistische Zukunftsbild verirrt 
sich doch einmal ein symbolischer Zug: die mannigfache Ver- 


de caelo tamquam nebula« superfluente lumine claritatem solis et de insuper in 
circuitu contegi manifestum est. XXI5 S. 152 iff. HauBleiter: im 1ooojahrigen Reich 
findet Jesu Wort, daS den Jiingern alle Opfer hundertfiltig vergolten werden sollen, 
Mt 19 99, seine Erfiillung. 


SeroOXe sd. 29.188 i. Hanileiter: 

2c. VIII 2 S. 84 4, ff. Haufleiter. XI 5 S. 104, ff. Haufleiter. 

3c. XII 3 S. 108 , ff, Haufileiter. 

4 VI 1 zu Apoc 6,., S. 684 ff. Haufleiter: postquam ascendit in caelis dominus 
poster, aperuit universa et emisit spiritum sanctum, cuius verba per praedicatores 
lamquam sagittae ad cor hominum pergerent et vincerent incredulitatem..... ergo 
equus albus verbum praedicationis cum spiritu sancto in orbem missum. Vgl. auch 
XI 1 zu Apoc 11, S. 94, ff. Haufleiter, das gedeutet wird auf die potestas, quam 
dimissus (scil. Joh. von Patmos) postea exhibuit ecclesiis. nam et evangelium postea 
conscripsit. 

5 c. (XIII u.) XVII, S. 118 Haufleitér; c. XIII (u. XVII) 5 S. 120 7 ff. Haufleiter. 

6 XI 2 zu Apoc I1 9.3 S. 964, ff. Haufleiter: hos tales non necessarios eici 
iussit de ecclesia. »quia data est«, inquit, »calcari (a) gentibus«, id est huiusmodi 
homines aut a gentibus aut cum gentibus conculcari. deinde repetit de novissimi 
emporis ruina et excidio et ait: vs. 2b. 3. 

Frick, Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens. 9 
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schiedenheit der Steine (Apoc 21 ys-29) bedeutet die mancherlei 
Stufen des Glaubens, und die niemals verschlossenen Perlen- 
tore deutet Victorin auf die nie sich uns verschlieSende Gottes- 
gnade}. 

Wahrend die alten apokalyptischen Vorstellungen in der 
Volksfrémmigkeit noch langer lebendig bleiben — aus ihr schépfen 
das carmen apologeticum und die instructiones Commodians — 
geht im allgemeinen die Tendenz doch auf eine starkere Ver- 
geistigung der Eschatologie. So fagt Hieronymus in 
seiner Rezension des Apokalypsen-Kommentars Victorins die 
Schilderungen der johanneischen Offenbarung nur noch als Gleich- 
nisse fiir Vorgange in der Seele des Menschen; die Schwierigkeiten 
der 1000-Zahl lost er durch eine eigentiimliche Zahlensymbolik — 
sein Interesse hangt allein an dem ewigen Gottesreich®. In ahn- 
licher Weise sind auch bei Ambrosius die eschatologischen 
Vorstellungen von allen sinnlichen Ziigen entkleidet®. Er behalt 
die Vorstellungen von der zweifachen Auferstehung und dem 
letzten Gericht, von der Wiederkunft Christi und dem Reich des 
Antichrist bei, aber im Vordergrund steht fiir ihn die Lehre von 
der individuellen Vollendung des Menschen nach dem Tode, und 
hier steht er in seinen Anschauungen stark unter dem Einfluf£ 
der orientalischen Theologie, besonders des Origenes. Von ihm 
hat er die Lehre vom Fegfeuer als einem Reinigungsfeuer 
geistiger Art tibernommen* — durch dieses Feuer miissen alle 
Menschen nach dem Tode hindurch®. Nur wenige Gerechte 
kommen ohne Schaden hindurch und gelangen sofort ins Paradies, 
ebenso kommen die Unglaubigen, die Nichtchristen, sofort an den 
endgiltigen Ort der Vergeltung, die siindigen Christen aber werden 
im Fegfeuer gereinigt und bleiben dann in besonderen habitacula 
oder promptuaria im Paradiese bis zum Endgericht — die Ge- 
rechten dagegen steigen sofort in allmahlichem Fortschritt (pro- 
cessus = 7poxomy)) aus dem Paradies bis zum siebenten Himmel 
hinauf. So unterscheidet Ambrosius das primum regnum caelorum, 
zu dem die Gerechten sofort nach dem Tode gelangen, von dem 


1 XXI 6 S. 154 Haufleiter. 

* Abgedruckt bei Haufleiter (Victorin), s. besonders XX 1. 2 u. XXI 1. 

* Vgl. zum folgenden Niederhuber, Die Eschatologie des heiligen Ambrosius, 
1907 (Forschungen zur christlichen Literatur- und Dogmengeschichte VI 3). 

* Vgl. Harnack, Dogmengeschichte II * S. 67 ,. 

° expos. in Ps. 118, serm. 20 y.—y3 S. 450 97 ff. Petschenig. 
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secundum regnum, in dem sie nach der allgemeinen Toten- 
auferstehung mit Christus herrschen werden!. Die ganz schweren 
Siinder kommen wie die Unglaubigen ins infernum, aber nicht 
endgiltig — schlie®lich, unter Umstanden nach furchtbaren Strafen 
werden alle Getauften gerettet? — so beschrankt Ambrosius den 
Gedanken der aroxatdotacic mavtwy auf die Christen! Dieser ganze 
Anschauungskreis wird beherrscht von dem Leitgedanken der 
Entwicklung: durch den Geist sind wir schon jetzt Glieder des 
Reichs *, schon jetzt herrscht Christus inwendig in uns 4 — das Reich 
Gottes wird der Vergebung der Sinden gleichgesetzt® — und die 
Vollendung im Jenseits ist nur »die volle innere Auswirkung und 
duBere Entfaltung des Vollendungszustandes der Gerechten im 
Diesseits« ®° — das secundum regnum aber ist das Ziel der Ent- 
wicklung, da die Gotteskinder alle zu der ihnen bestimmten Voll- 
endung gelangt sind und Christus das Reich dem Vater iiber- 
gibt’. Und wie das Gottesreich nicht erst am Ende der Zeiten 
erwartet wird, sondern ein ewiges und immerwdhrendes Reich 


1 expos. evang. Luc V 61 (SchenkliIV S. 206 ,,): primum ergo regnum caelorum 
sanctis propositum est in absolutione corporis, secundum regnum caelorum est post 
resurrectionem esse cum Christo. ep. 71 g~, Migne II 1, 1070 D Bened. (g: ut per 
paradisum ad regnum perveniatur, non per regnum ad paradisum). Hiernach scheint 
es, als ob die verschiedenen Himmel verschiedene Stufen der Seligkeit bedeuten, zu 
denen die einzelnen je nach Verdienst gelangen. Die 7 Stufen der Seligkeit werden 
im Anschluf an die Esra-Apokalypse ausfiihrlich geschildert de bono mortis 11 4g, ich 
zitiere nur den Satz 1 S. 744 ,,ff..Schenkl: erit igitur ordo diversus claritatis et gloriae, 
sicut erit ordo meritorum. Processus quoque ordinum processum exprimit claritatis. 
Vgl. explanatio psalmi 38 3, S. 197 gff. Petschenig. 
| 2S. Niederhuber S. 247f. — expos. in Ps. 118 serm. 22 9, S. 501 off. 
Petschenig. 

8 de mysteriis 6 n. 30 Migne I] 1, 332 E Bened.: omnes enim in regnum Dei et in 
sacerdotium ungimur gratia spiritali. Vgl. de sacram. V 4 n. 22 Migne II 1, 378A 
Bened.: tunc venit regnum Dei, quando eius estis gratiam consecuti. 

4 Luc 17 9, spielt eine grofe Rolle in der Reich-Gottes-Anschauung des Am- 
brosius, z. B. de fide V 12, 147 Migne II, 1 576 Bened.; expos. in Luc V 112 
(Schenkl IV S. 228 4p ff.). (Vgl. auch ep. 29 n. 20 Migne II 1, 909 Bened., wo die Vor- 
stellung von dem Gottesstaat, in den die Frommen eingehen, iibergleitet in die andere, 
daf die Seelen der Frommen Gottes tabernaculum sind, in dem er wohnt.) 

5 de poen. 115 ,, Migne II 1, 412 B Bened.: siquidem regnum caelorum est pecca- 
foris redemptio. Vgl. in ep. ad Rom. c. 5 Migne II 2 58/59 Bened. zu RO 5 g9~;: 
Dei enim regnum est gratia regnante.. in ep. ad Rm c. 6 zu Rm 6, Migne Il 2, 
59 Bened. 

6 Niederhuber, Eschatol. des Ambr. S. 89, vgl. de fide V 12 y4,f. Migne Il 1, 
576 Bened. 

7 expos. ev. Luc V 61 (Schenkl IV S. 206), de fide V 12 yagf. 

o* 
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ist}, das seinen Anfang hat im ewigen Ratschlu8 Gottes vor 
aller Zeit, das in Christus erschienen ist und in der Kirche sich 
ausbreitet?, bis es einst bei der Wiederkunft Christi sich vollendet 
als regnum pacificum toto orbe diffusum%, ein Reich, das die 
vollendeten Gerechten und die himmlischen Heerscharen verbindet 
mit den Glaubigen auf Erden und mit denen, die im Fegfeuer 
gelautert werden‘, — so ist auch das Reich des Antichrist fiir 
Ambrosius aus einer endgeschichtlichen zu einer weltgeschicht- 
lichen Macht geworden, auch er sieht die Geschichte, ahnlich 
wie Augustin, unter dem Gesichtspunkt des Kampfes der zwei 
Reiche, Satans Reich und Gottes Reich, die sich verkérpern 
in Israel, dem Gottesvolk, und der Kirche auf der einen Seite, 
und den heidnischen Weltreichen auf der anderen Seite — den 
ersten Sto® hat das Reich des Antichrist im Leben und Tode 
Christi erhalten, endgiiltig wird es fallen bei seiner Wiederkunft ®. 

Den entscheidenden Schritt aber in der Auflésung der 
Eschatologie durch die geschichtliche Betrachtungsweise tut vor 
Augustin Tyconius. Auch er sieht in der Geschichte das 
Ringen des Gottesreichs und des Satansreichs — beide wachsen 
nebeneinander ungeschieden®. Man kann in der Geschichte der 
Gottesherrschaft auf Erden verschiedene Perioden unterscheiden: 
1. die Zeit der natiirlichen Religion und Sittlichkeit (Abraham), 
2. die Zeit des Gesetzes, 3. die Zeit seit dem Erscheinen Christi 
— und -— das ist der tiberraschende Gedanke des Tyconius — 
diese letzte Periode fallt zusammen mit dem tausendjahrigen Reich. 
Das Millennium, das Tyconius — nach Apoc 12 , — auf 350 Jahre 
berechnet’, ist die Zeit von Christi Tod bis zu seiner Wieder- 


* de Abr. II 9 g, (Schenkl I S. 621 ,, ff. ). 

> expos. in Ps. 118 serm. I 4, S. 7, #f. Petschenig; serm. I 16 e 0s 16% 
Petschenig. 

* explan. Ps. 40 n. 37 3 S. 255 43f. Petschenig, vgl. Niederhuber, Reich Gottes 
bei Ambr. S. 79. S.218: »Die eine Kirche ist es, die auf Erden durch die verschiedenen 
Heilsepochen und Heilsstadien schreitet, um mehr und mehr aus den Existenz- 
bedingungen des Diesseits in den Vollendungszustand des Jenseits einzugehn«. 

* ep. 76 n. 13 (Migne II 1, 1088 Bened.) 

5 S. Niederhuber, Reich Gottes bei Ambr. S. 49. 50 ff. 60. 

® Beatus 507 y5—33 (Hahn S. 29). Der civitas diaboli (geschildert bei Beatus 510 
Hahn S. 25) steht die civitas dei, verkérpert in der Kirche, gegentiber: quae enim 
accepit in Christo omnem potestatem in caelo et in terra, cum resurgeret, ipsa (scil. 
ecclesia) accepit usque in finem per baptismum resurgens, et Christo semper adhaerens... 
(Beatus 290 ,—291 Hahn S. 35). 

" Beatus 412 4 ff. Hahn S. 79, vgl. Beatus 423 y1—s, Hahn S. 87/8. 
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kunft — die Zahl 1000 ist nur Gleichnis fiir einen festumgrenzten 
Zeitraum im Gegensatz zur Ewigkeit'. Tyconius selbst ist noch 
durchaus eschatologisch eingestellt, er erwartet das Ende ganz 
mahe, aber ein grofer Teil der eschatologischen Erwartung ist 
doch von ihm umgedeutet in historisches Geschehen. Er unter- 
scheidet zwei Auferstehungen, aber die erste ist die geistliche 
Auferstehung der Seele, die der Siinde stirbt — »die civitas Dei 
kommt zustande durch die erste Auferstehung in Taufe und Bufe, 
oder Siindenvergebung und Wiedergeburt«?, Die einzelnen Ziige 
des Endzeitbildes brauchen uns hier nicht zu beschaftigen, sie haben 
auf die Folgezeit nicht gewirkt, weil die Voraussetzung, da& das 
achte Haupt der Apokalypse die Weltkirche sei?, abgelehnt wird 
— eine Vorstellung aber hat Augustin noch von ihm tibernommen: 
die Bindung des Satans wahrend der Zeit des Millenniums (Apoc 20) 
wird von ihm auf die Bindung in den “Herzen der Bésen ge- 
deutet — am Ende dieser Zeit aber wird der Satan noch einmal 
gelést. »Der Abgrund, d.h. der bisher gebundene Herzenshoch- 
mut der Menschheit wird sich 6ffnen und wird ohne irgendeine 
Furcht oder Scheu zu siindigen sich offenbaren, dem eigenen 
Willen und dem des Teufels folgen«*. 

Das Wesentliche aber ist, da Tyconius das Interesse von 
den eschatologischen Phantasien fortleitet auf die Geschichte als 
den Kampf der zwei Machte, civitas Dei und civitas diaboli®. 

3. Das Lebensideal: Werfen wir. schlieBlich noch einen 
Blick auf das Lebensideal, die sittliche Haltung in der Kirche 
seit Cyprian, so kann es sich dabei grofenteils nur um Folge- 
rungen aus schon Gesagtem handeln — die Gestaltung der Hoff- 
nung ist ja stets bestimmt durch die gegenwartige Lage, und 
auch in der Entwicklung des Kirchenbegriffs sahen wir die Aus- 
wirkung praktischer Notwendigkeiten. Das Reich Gottes winkt 
dem Frommen als Lohn® — Lohnstreben und Verdienstgedanke 
beherrschen die Vorstellungen’. Die Bedeutung der Gnade ist 


1 Beatus 533 o4—536 o, Hahn S. 28/209. 

2 Hahn S. 27, vgl. S. 28 und das Zitat unter +. 

3 Beatus 421 49 ff. Hahn S. 76, Beatus 432 5, ff. Hahn S. 77, Beatus 472 o5—73 15 
Hahn S. 94 >. 

4 Hahn S. 91 nach Beatus 372 g—1¢- 

3 Hahn S. 95: »Tyconius wurzelt in der Gegenwart, eschatologische Zukunfts- 
tradume liegen ihm fern«. 

6 Cyprian de hab. virg. 21 S. 202 », ff. Hartel. de zelo et livore 18 (s. S. 123 ,). 

7 Cyprian ep. 62 S. 690 4 ff. Hartel. 
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beschrankt auf die Sindenvergebung in der Taufe+, danach aber, 
im Christenleben, liegt alles an des Menschen Aktivitat, an den 
guten Werken?. Festhalten an der reinen Lehre und sittlicher 
Wandel — so fat Cyprian einmal das Lebensideal fiir die Martyrer 
zusammen ®, und dazu kénnen wir fiigen: die Treue zur einen 
Kirche als der Mutter der Glaubigen*. Wohl betont Cyprian 
noch den Ernst der Bue und dringt auf eine wirkliche innere 
Reue, aber daneben legt er doch grofen Wert auf die satisfac- 
tiones, zu denen auch die Gebete gerechnet werden®, und auf 
die Wirkung des Sakraments®. Das Verhaltnis zu Gott ist gleich- 
sam ein Handelsvertrag, wir haben jeder bei ihm unser Konto von 
guten Werken’. Und ebenso ist die Stellung zu Christus hervor- 
ragend ethisch bestimmt, durch den Gedanken der imitatio Christi ® 
Dabei halt Cyprian keineswegs, wie Tertullian es noch tat, an der 
Absolutheit der sittlichen Forderung fest — nicht nur, daf er zwischen 
consilia und praecepta scheidet®, er nimmt auch den Siindern 
gegeniiber einen mdglichst weitherzigen Standpunkt ein — nicht 
die absolute Forderung Gottes, sondern die praktischen Notwendig- 
keiten der Kirche sind dabei entscheidend !°. Diese Anschauungen 
sind so »praktisch«, daB sie die Folgezeit durchaus beherrschen. 
Lactanz bringt kaum etwas Neues hinzu. Er bringt seine Moral 
unter dem Gedanken der zwei Wege, zwischen denen uns die 
Wahl gelassen ist. Es ist selbstverstandlich, da® niemand 


1 ad Donatum c. 5 S.7 ,if. Hartel. ep. 73 44 S. 786 a ff. Hartel. 

® de op. et eleemos. 2 S. 374 gff. Hartel; ep. 69 4, S. 763 5, ff. Hartel. de op. 
et eleemos. c. 9 S. 381 4, ff. Hartel zu Mt 6,, ff.: eos dominus, cum iudicii dies 
venerit, ad percipiendum regnum dicit admitti qui fuerint in ecclesia eius operati. 
Vell ic 20. 

3 ep. 374 S- 57949 Hartel: ...disciplinam cum virtute iunxistis. 

*-ep..52, S. O17 qaifa plartel,, devun: eccl. 14 S.222),04f) Martel. 

° de lapsis 35. 36 — die Gebete der Miartyrer werden dem reuigen Siinder »an- 
gerechnet« (S. 263 9, ff. Hartel), der Ansatz zur Lehre von den tiberschiissigen guten 
Werken. -— Vgl. auch de domin. or. 32. 33. 

ios GE an * de op. et eleem. 9 (S. 380 44 ff. o¢ ff. Hartel). 

Sep: 58 49: 057 a4. Hartel. 

° de hab. virg. 23 S. 203 o¢ ff. Hartel, de un. 15 S. 2234, Hartel, de un. 
27 S. 233 35 Hartel. 

7° ep. 55 16-17 (Die Kirche muf (!) milde sein gegeniiber den Gefallenen, sonst 
gehen sie zu den Haretikern iiber). ep. 55 99: Durch die Aufnahme der lapsi wird 
der Wert des Martyriums nicht gemindert, »nam et moechis a nobis poenitentiae 
tempus conceditur et pax datur« (S. 638 ,, f, Hartel). 

11 epit. 545 inst. VIq¢.. 
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die Bue entbehren kann}, die Versuchlichkeit des Fleisches ist 
so gro®, da tiberhaupt keiner gerettet wirde, wenn Gott nicht 
grofe Geduld hatte*. Diese Satze bezeugen nicht eine paulinische 
Siindenerkenntnis, sondern vielmehr die Relativierung der sittlichen 
Magstabe. Religion ist iustitia, d. i. Rechtschaffenheit? — es 
ist der Sinn des Lebens, da& wir Gott dienen, Gerechtigkeit tiben4, 
aber nicht um ihrer selbst willen, sondern um unserer Seligkeit 
willen®. Wissen schafft Tugend, Tugend aber schafft Gliick °, 
Der Eudamonismus beherrscht die Froémmigkeit’, Freilich tiber- 
windet Lactanz den eudadmonistischen Ansatz dann doch wieder 
mit dem Gedanken, da héchste Seligkeit darin besteht, Gott 
zu dienen — so kann er sein Lebensideal dahin zusammen- 
fassen: idcirco mundus factus est, ut nascamur: ideo nascimur, ut 
adgnoscamus factorem mundi ac nostri Deum: ideo agnoscimus, 
ut colamus: ideo colimus, ut immortalitatem pro laborum mer- 
cede capiamus, quoniam maximis laboribus cultus Dei constat: 
ideo praemio immortalitatis adficimur, ut similes angelis effecti 
summo patri ac Domino in perpetuum serviamus et simus 
aeternum Deo regnum &. 

Dafir, daB die Frémmigkeit dieser Zeit nicht aufgeht im 
Streben nach Gliick und Lohn, mag noch einmal Ambrosius den 
Beweis liefern. Ist auch kaum ein direkter Einflu8 seiner Schriften 
auf Augustin festzustellen, so war es doch von ungeheurer 
Bedeutung fiir Augustin, einen Mann wie ihn fithrend in der 
Kirche taétig zu sehen. Des Ambrosius Frémmigkeit hat freilich 
viel starkere Anregungen vom Osten, von den Alexandrinern 
empfangen, als von der abendlandischen Theologie. In der Ver- 
bindung mystischer Ziige mit einem tiefen sittlichen Ernst er- 
innert er an Clemens und das morgenlandische Ménchtum. Auch 
fiir ihn ist neben Lc 17 ,, das Matthduswort von den Ptaotat tH¢ 


1 epit. 62, S. 749,¢. Brandt: nemo esse tam iustus potest, ut numquam sit ei 
paenitentia necessaria. 

2 de ira dei 20, S. 120 ,ff. Brandt (II 1). 

8 epit. 64, S. 754, Brandt. 

4 inst. III 9 4, S. 201 gf. Brandt: servire autem deo nihil aliud est quam bonis 
operibus tueri et conservare iustitiam. 

5 inst. II 12 45. 

8 inst. III 12 99 S. 211 ,,ff. Brandt: alterum sine altero nihil valet: ex scientia 
enim virtus, ex virtute summum bonum nascitur. 

Tinste VIL Ig VI 4.5 VI 5 45: 

8 inst. VII 6, S. 603 4 ff. Brandt, vgl. epit. 64 4. 
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Bactheias besonders wichtig. Man muf es sich etwas kosten 
lassen, um des Reiches teilhaft zu werden — aber nun nicht an 
ethischen Leistungen, als Vorbilder werden vielmehr die publicani 
et peccatores genannt, das blutfliissige Weib, die Frau aus Syro- 
phonizien, die gro®e Siinderin. Durch Glauben und Gebet reifien 
wir das Reich an uns, und dies Reich ist nichts anderes als 
Christus selbst: regnum coelorum non nisi Christus est, qui regnat 
in coelist. Wenn er auch die katholische Verdienstlehre nicht 
tiberwindet, vielmehr die Unterscheidung der pflichtmaBigen und 
der au®erordentlichen Werke (Martyrium, Virginitat, Fasten) bei- 
behalt, so wei er doch um eine tiefere Begriindung der Ethik: 
hochste Freiheit ist es, Christus zu dienen!? Und ebenso bleibt 
er in dem Schema des Eudémonismus und des Lohngedankens, 
und sprengt es doch, wenn er den Lohn allein in der »communi- 
catio gratiae caelestis et vitae< oder in der visio Dei sieht ®. 
Tiefer noch als bei Ambrosius, vielleicht am tiefsten in dieser 
voraugustinischen Zeit finden wir ein Verstandnis fiir das Ur- 
spriingliche und Wesentliche der christlichen Religion, fir das 
sola gratia und sola fide, bei Tyconius. Wahrend wir in seinem 
Apokalypsen-Kommentar die allgemeinen katholischen Anschau- 
ungen wiederfinden, die Betonung der sakramentalen Wirkung 
der Gnade und die Bedingtheit der gdttlichen Barmherzigkeit 
durch des Menschen gute Werke‘, gibt er im liber regularum® 
ganz paulinische Gedanken tiber Glaubensgerechtigkeit und wahre 
Sittlichkeit. Sittlich ist nur, was aus freier Liebe zum Guten 
geschieht. In der Erkenntnis seiner Unfahigkeit, in diesem Sinne 


* sermo II de natali Domini veniente (besonders Absatz 3), Migne II 2, 392 
Bened. Vgl. expos. in Luc V 111 ff. (Schenkl IV S. 227 ff.) besonders V Ci4—— ian 
didicisti quemadmodum regnum caeleste rapiatur. cogamus igitur et nos, diri- 
piamus illud: nemo enim nisi festinans pascha manducat. sed quae ista est, quae 
rapit regnum?... illa, de qua dicitur: magna est fides tua... (Mt 15 9.) ecce 
rapuit quae quod voluit impetravit, quod rogavit extorsit... 115: regnum meum 
Christus est.... (117: rapitur ergoregnumcaelorum, cum Christus a domesticis 
denegatur, a gentibus adoratur; rapitur cum ab illis repudiatur, colitur a nobis; rapitur 
cum per hereditatem non agnoscitur, per adoptionem adquiritur.) Vgl. auch explan. 
psalmi 43, 36 S. 288 49 ff. Petschenig, expos. Luc VI 17 (Schenkl IV S. 238 15 ff: )- 

* de Jacob I 3 y. (Schenkl II S. 12, ff.). 

* expos. Luc X 49 (Schenkl IV S. 474, ff.), vgl. ep. 35 n. 13 (Migne II 1, 927/8 
Bened.), expos. in Ps. 118 serm. 8 4, (S. 156, Petschenig): ipse (scil. deus) est utique 
merces perfecta virtutum. 

* Beatus 485 19-16 (Hahn S. 44 ,), vgl. Hahn S. 42 ff. 

® Regularum liber III: de promissis et lege, Hahn S. 31—42. 
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Gottes Gesetz zu erfiillen, fltichtet sich der Mensch in Gottes 
Barmherzigkeit — so versteht Tyconius den Glauben wieder als 
fiducia, als Bewegung des Willens auf Gott hin, und dann als 
Kraft zur Uberwindung der Siinde, nicht so, da&®& der Glaube 
nun doch wieder Werk des Menschen wire, vielmehr ist er die 
Tir fir das Wirken des Geistes: fides quae quanta fuerit, tantum 
Deus operatur nobiscum* Und auch im Apokalypsen-Kommentar, 
wo er die vulgar-katholischen Anschauungen beibehalt, bleibt er 
nicht einfach beim Alten stehen, sondern vertieft es: bei der Bue 
denkt er nicht an einzelne Leistungen, sondern an die WETAVOLOL, 
die Sinnesanderung, an ein tagliches Sterben mit Christus, ein 
standiges »geistiges Martyrium«?, Und damit hangt ein zweites 
zusammen: trotz der weltfliichtigen Stimmung und der Uber- 
ordnung der vita contemplativa iiber die vita activa? lehnt er 
doch die ménchische Weltflucht und die doppelte Sittlichkeit ab 
— gerade das Leben in der Welt ist fiir den Frommen ein 
standiger Antrieb zur Buge und zur Heiligung +, und nur fir die 
Schwachen, die fiirchten miissen, den Einfltissen der Welt zu er- 
liegen, anstatt selbst auf sie einzuwirken, bleibt der Weg, sich 
von der Welt zu scheiden®. 

Blicken wir noch einmal zuriick auf die 200 Jahre, die 
zwischen Tertullians und Augustins Wirken liegen, so ist das 
Ergebnis: Mit geschichtlicher Notwendigkeit hat sich die Kirche 
zu einer Weltmacht entwickelt — Politik und Theologie haben 
dabei Hand in Hand gearbeitet. Die Frémmigkeit ist beherrscht 
durch die Frage der Siinde und ihrer Lésung — die Lésung 
aber wird nicht im Sinne des Evangeliums in der freien gétt- 
lichen Vergebung gesucht — die Gnade ist vorhanden, aber sie 
ist gebunden an das Sakrament, und das Verhaltnis zu Gott ist 


1 regul. lib. III 19 9g (Hahn S. 41). Daneben bleibt freilich die katholische Auf- 
fassung der fides als eines Fiirwahrhaltens der kirchlichen Lehre bestehen. 

? Beatus 287 5; 4, (Hahn S. 48,): duo... sunt genera martyrum, unum aperte 
per gladium, aliud in occulto per poenitentiam. Vgl. Hahn S. 50: .. »Danach ist die 
Bufe der im innersten Kern der Persénlichkeit rege Gegensatz zu allem Bosen, das 
Leiden, das dem Heiligen die Beriihrung mit allem Unheiligen erregt, es ist die durchs 
ganze Christenleben gehende Steigerung des Hasses wider das Bose, womit natiirlich 
sich stets verbindet ein Wachstum in der Liebe zum Guten und ein Streben nach 
Heiligung und Reinigung«. 

3 Beatus 411 ,ff. (Hahn S, 52); Beatus 6 g9—92 (Hahn S. 52 3). 

4 Beatus 400 ,9-33 (Hahn S. 50,). 

5 Beatus 198 49—199 4, (Hahn S. 55 Anm.). 
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ein Rechtsverhaltnis geworden — die juristischen Begriffe meritum 
und satisfactio sind bestimmend. Zwischen Gott und den einzelnen 
Frommen tritt die Kirche, sie verwaltet und spendet die Sakra- 
mente, und sie legt dem Siinder die Bufleistungen auf, ist Heils- 
mittlerin und erziehende Autoritat. In dieser »katholischen« Kirche 
aber sehen wir immer wieder einzelne ihren eigenen Weg gehen, 
geleitet nicht durch die Frage der praktischen Moéglichkeiten, 
sondern durch die Absolutheit der Forderung und der Gabe 
Gottes. Augustin hat beides, eine im Evangelium wurzelnde 
Frémmigkeit und das hierarchische Kirchenideal zu vereinen ge- 
sucht; es bleibt die Frage, inwieweit doch die Autoritat der Kirche 
das sola fide, das meritorische Schema des sola-gratia, einschrankt 
und unwirksam macht. 


Augustin! 

Der Sinn der Religion besteht fiir Augustin darin, dai 
sie Antwort gibt auf die Frage nach der Gliickseligkeit, die 
Frage, die als letzter Beweggrund hinter allem menschlichen 
Sein und Handeln steht. Und dieser Glickseligkeitstrieb findet 
seine Befriedigung allein in Gott — das steht fir Augustin alle- 
zeit fest, Gott ist das summum bonum? — aber die inhaltliche 
Bestimmung dieses héchsten Guts wandelt sich im Lauf der Ent- 
wicklung Augustins. Stand im Anfang das intellektuelle Moment 
im Vordergrund: in Gott findet die ratio ihr Ziel und ihre Er- 
fillung*, und daneben die dsthetische Betrachtung: Gott die Fille 
der Schénheit, die sich offenbart in der harmonischen Welt- 
ordnung* — so wird spater, besonders unter dem Einflu& des 
Paulus, doch die sittliche Fragestellung, die Gewissensbeziehung 
zu Gott beherrschend. Gerade in der Frage nach der harmoni- 
schen Weltordnung gibt die asthetische Lésung noch keine letzt- 
lich befriedigende Antwort — wohl kann man sagen, und Augustin 
hat diesen Standpunkt niemals aufgegeben, da&® Gott auch das 
Bose zum Guten gebraucht und es so in das Ganze des Welt- 


* Zugrunde liegt den folgenden Ausfiihrungen in erster Linie de civitate Dei, 
daneben das enchiridion und die Briefe. 

> de civ. Dei 9 99 (S. 440 9, §. Hoffmann). 

8 ep. 187 5, Goldbacher IV 100 gf, : beatissimi sunt autem, quibus hoc est Deum 
habere quod nosse. 

* de civ. Dei IX 22 (S. 440 4 ff. Hoffmann), XI 4 (S. 515 ig {f. Hoffmann), XIX 13 
(S. 397 5 ff. Hoffmann), XXII 24 (S. 646 5, ff. Hoffmann). 
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laufs einordnet, daB die Gegensatze zur Harmonie zusammen- 
klingen* — aber daneben steht doch die tiefere Erkenntnis, daB 
die Siinde nicht nur das Fehlen des Guten und Schonen, nicht 
nur etwas Hafliches, sondern eine verderbende Macht ist, daf 
der Gegensatz zwischen Gott und der Siinde absolut ist, daB sie 
den Menschen durch und durch verdirbt, und da® es nur einen 
Weg der Befreiung aus ihren Fesseln gibt: sola gratia! Aber 
die Wiederentdeckung der paulinischen Rechtfertigungslehre hat 
Augustin nicht zum Bruch mit der katholischen Ethik gefiihrt — 
er sucht beides zu vereinen. Das wird deutlich an seinem Glaubens- 
begriff. Der Glaube bleibt ihm allezeit eine Vorstufe zur ratio 2, 
éin Ja-sagen zu den Heilstatsachen, die wir erkenntnismaRig noch 
nicht fassen?, und hat deshalb immer interimistischen Charakter ‘. 
Freilich hat die ratio fir Augustin ahnlichen Inhalt wie die yvé@st¢ 
bei Clemens, sie beriihrt sich nahe mit der’ visio Dei — die Weis- 
heit findet in der caritas ihre Erfiillung®, und der Weg zur Er- 
kenntnis und Schauung Gottes ist die Reinigung des Herzens®. 
Es finden sich Aussagen iiber die Glaubensgerechtigkeit bei 
Augustin, die ganz paulinisch klingen’, aber es steht doch fest, 
da fiir ihn der Grund der Rechtfertigungsgewibheit nicht im 
Glauben liegt, sondern — im Sakrament. Wohl liegt alles allein 
an der Gnade — aber diese Gnade empfangt der Mensch nicht 
in der persdnlichen Begegnung des Gewissens mit Gott, ver- 
mittelt durch das Wort — sondern sie wirkt sakramental, natur- 
haft, hinter dem Bewuftsein — ihre Wirkung ist nicht so Stinden- 
vergebung als vielmehr die EingieSung einer neuen Kraft, der 
caritas®’. Der Ton liegt nicht auf der taglichen Rechtfertigung 
des Siinders, sondern auf der einmaligen Gerechtmachung zu 


1 de civ. Dei XI 18, XVII 11 (S. 240 4, ff. Hoffmann), ench. III 1of., ench. XXVI 
100 S. 62 4, ff. Scheel (Kriigers Sammlung ausgew4hiter kirchen- und dogmengeschichtl. 
Quellenschriften II 4). 

? ep. 118 3, (Goldbacher II 6954, ff.); ep. 137 ys (Goldbacher III 117 , £,). 

3 ep. 187 9 (Goldbacher IV 107 gff.); ep. 55 (Goldbacher II 171, ff.), ench. 
ie4 5S. 24, ff. Scheel, Vil 20 S. 15 5 ff. Scheel. 

4 ep. 214, (Goldbacher IV S. 386 gff.): ubi sentitis non vos intelligere, interim 
credite divinis eloquiis... et, quod pie creditis, ut etiam sapienter intelligatis orate. 
8 ep. 155 4g (Goldbacher Ill 443 19 ff-); ep» 55 99 (Goldbacher II 213 gf). 

6 ep. 92 ¢ (Goldbacher II 443 4 ff.); ep. 120g (Goldbacher II 706 o4 ff. ). 

7 de civ. Dei IV 20, vgl. XVII 4 (S. 21345. Hoffmann), XXII 2 (S. 584 if. 
Hoffmann). 

8 ep. 167 4, (Goldbacher III 602 ff. ). 
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einem neuen Leben. Wohl ist auch dies neue Leben, ist jede 
Handlung des Christen Wirkung der géttlichen Gnade — aber 
Augustin fihrt hier eine doppelte Betrachtungsweise ein: was 
von Gott aus gesehen Gnade ist, ist vom Menschen gesehen 
Verdienst. So kann er die alte perfektionistische Ethik bei- 
behalten mit ihrer Unterscheidung von consilia und mandata?, 
mit ihrer Abstufung zwischen vollkommenem Leben und Welt- 
leben?, mit dem Messen der Siinden nach ihrer Schwere‘, und 
dieser abstufenden Bewertung der Verdienste und der Sinden 
entspricht eine Abstufung von Lohn und Strafe im Jenseits? — 
der Grundschade ist, daB er den eudadmonistischen Ansatzpunkt 
seiner Ethik nicht wirklich tiberwunden hat, sondern ihm nur 
eine religisse Wendung gegeben hat: der amor sui findet seine 
Erfiillung in dem adhaerere Deo, im frui Deo®. Die Selbstliebe 
(superbia) ist das Wesen aller Siinde’, und ist doch zugleich 
(amor sui) erlaubt, ja notwendig als Grundtrieb allen sittlichen 
Lebens®. So stehen unverbunden nebeneinander: 1. die paulinische 
Ethik, die von Gott aus denkt und daher nur unbedingte Maf- 
stabe kennt, die nicht gute Werke, sondern sittliche Gesinnung 
fordert®, die nicht nach Lohn fragt, sondern handelt aus dem 
Gehorsam und der Verantwortung Gott gegeniiber — und 2. die 


* ep. 194 y9 (Goldbacher IV 190 49 ff.); ep. 214 4 (Goldbacher IV 383 ,, ff. ). 

? ep. 157 95 (Goldbacher III 475 g ff.). 

3 Vgl. die asketische Haltung in der Frage der Ehe de civ. Dei XV 16 (S. 94 » ff. 
Hoffmann), XV 20 (S. 101, ff. Hoffmann), XV 26 (S. 118 4) ff. Hoffmann), XVI 36 
(S. 189 9. f. Hoffmann), XVII 4 (S. 219 yg, Hoffmann), vgl. XXI 15 (S. 545 9 ff. Hoff- 
mann). Ein Ansatz zur Uberwindung liegt an diesem Punkte in der Gleichwertung des 
Dienstes in der Kirche mit der ménchischen Weltflucht, — ep. 21 , (Goldbacher 1 
49 yoff.); ep. 126 , (Goldbacher III 15 ;ff.), s. auch die Gleichordnung von vita activa 
und vita contemplativa de civ. Dei XIX 19 (S. 406 g ff. Hoffmann). 

* ep. 265 , (Goldbacher IV 646  ff.): illa utique, quae humanae fragilitati quam- 
vis parva tamen crebra subrepunt, quae si collecta contra nos fuerint, ita nos grava- 
bunt et oppriment, sicut unum aliquod grande peccatum. 

° de civ. Dei XXII 20 (S. 666 4 ff. Hoffmann). 

° de civ. Dei V 24 (S. 261 47 ff. Hoffmann), XIX 4 (S. 375 a1 Hoffmann), vgl. 
X 3 (S. 45049 ff. Hoffmann), VIII 8 (S. 367 4s ff. Hoffmann) (Deo frui), XIV 25, XXII 30 
(S. 665 y, 1, Hoffmann). Daneben finden sich freilich auch Stellen wie XIV 28, wa 
der Eudimonismus in der Wurzel getroffen ist, und es wirklich auf das »entweder— 
oder«, Gott oder das Ich, herauskommt, s. auch XXI 15 (S. 546 44 ff. Hoffmann), 
das doch an Luthers heroische Ethik erinnert. 

" de civ. Dei XXI 16 (S. 547 9 Hoffmann), vgl. XIV 13 (S. 31 ff. Hoffmann). 

8 de civ. Dei XIX 14 (S. 399 off. Hoffmann), 

® de civ. Dei XXI 27 (S. 575 jo ff- Hoffmann), vgl. auch das Vorhergehende. 
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relativierte Ethik des Katholizismus mit ihrer juristischen Berech- 
nung der einzelnen Verdienste und Siinden, des Lohns und der 
Strafe 1. 

Das gleiche Nebeneinander unvereinbarer Vorstellungen sehen 
wir in Augustins Anschauungen von der Kirche. Das Streben 
nach Wahrheit findet, solange wir noch nicht selbst Erken- 
nende sind, sondern uns auf der Vorstufe des Glaubens be- 
finden, seinen Halt in der Autoritat der Kirche — das Verlangen 
nach Heilsgewi®heit wird erfillt im Empfang des Sakraments, 
das die Kirche verwaltet? — als Garant der Wahrheit und 
als Mittlerin des Heils ist die katholische Kirche die 
Civitas Dei*. Damit nimmt Augustin die Anschauungen Cyprians 
auf und fihrt sie zur Vollendung. Der ewige Wert und die 
Heiligkeit der Kirche wird natiirlich nicht mehr durch die Heilig- 
keit der Priester bewiesen, sondern sie kann sich einmal auf das 
Zeugnis der Schrift berufen+, und dazu — das macht Augustin 
besonders den Donatisten gegeniiber geltend — auf ihre Uni- 
versalitat, ihre Ausbreitung iiber den ganzen Erdkreis®. So kommt 
auch Augustin zu dem cyprianischen Satz: extra ecclesiam nulla 
salus®. Aber wenn er sich nun Rechenschaft dariiber geben soll, 
warum diese Kirche civitas Dei, warum sie das corpus Christi 
ist, dann gentigen ihm die alten Antworten doch nicht, und er 
setzt an ihre Stelle die andere: weil sie communio sanctorum 
ist!” So ist die civitas Dei die Gemeinschaft derer, die Gott an- 


1S. Anm. 4 S. 140. Vgl. de civ. Dei XXI 27 S. 579 gft.: est itaque quidam 
vitae modus nec tam malae, ut his qui eam vivunt, nihil prosit ad capessendum 
regnum caelorum largitas eleemosynarum, quibus etiam iustorum sustentatur inopia 
et fiunt amici qui in tabernacula aeterna suscipiant, nec tam bonae, ut ad tantam 
beatitudinem adipiscendam eis ipsa sufficiat, nisi eorum meritis, quos amicos fecerint, 
misericordiam consequantur. 

2 de civ. Dei XXII 17 (S. 625 4,4, Hoffmann), ench. XVII 65 (S. 41 a9 ff. Scheel) 
Die Kirche als Tragerin des Geistes hat allein Macht, Siinden zu vergeben. 

3 civitas Dei — sichtbare Kirche: de civ. Dei VIII 24 (S. 398 ,, ff. Hoffmann), XIII 16 
(S. 634 ¢ f. Hoffmann), XV 20 (S. 101 y Hoffmann), XX 9 (S. 450 ey ff. Hoffmann). 

4 ep. 89 4 (Goldbacher II 422 g ff.). 

5 de civ. Dei X 32 (S. 507 2; Hoffmann), XV 26 (S. 117 99 f, Hoffmann), XVIII 
52 (S. 356, %f. Hoffmann), XIX 22 (S. 411 yf, Hoffmann). 

6 ep. 185 4, (Goldbacher IV 36 4. ff.), 185 42 (Goldbacher IV 36 9g f.), 185 59 (Gold- 
bacher IV 43 25 f.): 

7 Kathol. Kirche = corpus Christi: de civ. Dei XXI 25 (S. 565 osff. Hoffmann), 
XIX 23 (S. 418, ff. Hoffmann), wahrend X 6 (S. 456 ¢ ff. Hoffmann) die Gleichung 
sivitas Dei corpus Christi = congregatio sanctorum yollzogen ist. 
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hangen: hoc bonum (scil. adhaerere Deo) quibus commune est, 
habent et cum illo, cui adhaerent, et inter se sanctam societatem 
et sunt una civitas Dei eademque vivum sacrificium eius vivum- 
que templum eius'. So liegt es also doch an der personlichen 
Krommigkeit jedes einzelnen, ob er zur civitas Dei gehdrt oder 
nicht. Auferlich feststellen laBt sich das nicht — die civitas 
Dei ist die unsichtbare Gemeinde. Sie hat wohl ihre sicht- 
bare Erscheinungsform, in der katholischen Kirche — aber diese 
civitas Dei peregrinans ist doch teils zu weit — in ihr ist ja die 
Scheidung zwischen Unkraut und Weizen noch nicht eingetreten, 
sie ist das corpus Christi permixtum? (vgl. Tyconius s. 0. S. 120) 
— teils auch zu eng, es gibt auch Birger des Reichs auferhalb 
der Kirche — als Beispiele aus vergangener Zeit fiihrt Augustin 
Hiob und die Sibylle an*. — Hier ist also das extra ecclesiam 
nulla salus grundsatzlich aufgehoben: Heilsbedingung ist weder 
der Sakramentsempfang, noch ethische Vollkommenheit, und um- 
gekehrt bietet die Zugehdrigkeit zur Kirche und der Empfang 
des Sakraments noch keine GewiBheit der Seligkeit*, sondern es 
liegt allein an Gottes Ratschlug — die civitas Dei ist die 
Gemeinschaft der Pradestinierten'5, die ecclesia prae- 
destinata et electa ante mundi constitutionem®. Damit erweitert 
sich die urspriingliche Fragestellung von »de civitate Deix’? — es 
handelt sich nun bei der civitas Dei nicht mehr nur um die 
katholische Kirche in ihrem Gegensatz zum rémischen Staat, 
sondern um die universale Gottesmacht im Himmel und auf 
Erden, die im Kampfe steht mit dem Reich der Finsternis. Diese 
civitas Dei ist universal noch in weiterem Sinne als die katholische 
Kirche, sie ist eine himmlische Grde, das Reich der Schdnheit 
und Wahrheit’, und ist doch hier auf Erden schon, iiberall dort, 


* de civ. Dei XII 9 (S. 581 g ff. Hoffmann). 

* de civ. Dei I 35 (S. 57 o¢ff- Hoffmann), XVIII 48 (S. 348 g7ft. Hoffmann), 
XVIII 54 (S. 362 , ff. Hoffmann). 

* de civ. Dei XVIIT 23 (S. 299 yg f. Hoffmann), 47 (S. 346 iff. Hoffmann). 

* de civ. Dei XXI 20. 25 (S. 564 y¢ ff. Hoffmann), 

° de civ. Dei XIV 26 (S. 54 9¢ ff. Hoffmann), XV 1 (S. 58 sof. Hoffmann), XV 21 
(S. 107 4, ff- Hoffmann). 

* de civ. Dei XX 8 (S. 444 f. Hoffmann); vgl. XX 7 (S. 443 4 ff. Hoffmann). 

" Vgl. hierzu Holl, Augustins innere Entwicklung, Abhandlungen der Berliner 
Akademie 1922, phil.-histor. Klasse Nr. 4, S. 39, Anm. 5 = Ges, Aufsiitze Il, S. 100 
Anm. 6. 


* de civ. Dei V 15 (S. 242 45, Hoffmann), 16 (S. 243 9 ff. Hoffmann), XI 24 
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wo Vergebung der Siinden ist1, und wo die humilitas, die Liebe 
zu Gott und nicht mehr die superbia das Leben beherrscht 2. 
Augustin kann es auch so ausdriicken: die civitas Dei ist 
das Reich der Wiedergeburt, der regeneratio, in dem die 
natirlichen Gesetze der generatio bereits tiherwunden sind?, das 
Reich der Liebe und des Gehorsams im Gegensatz zum Reich 
des Nutzens und des Begehrens*. Auf Erden ist sie im Pilger- 
stande, peregrinans: in spe vivit, quamdiu peregrinatur hic, civitas 
Dei, quae gignitur ex fide resurrectionis Christi... Ex qua fide 
gignitur hic civitas Dei, id est homo, qui speravit invocare nomen 
Domini Dei® Die civitas Dei auf Erden und im Himmel, die 
militans® und die triumphans, die peregrinans und die opitulans’, 
bilden zusammen den Tempel der gottlichen Trinitat’, das gdtt- 
liche Kunstwerk, in dem die einzelnen Glieder in ihrer Besonder- 
heit und Mannigfaltigkeit zur Einheit und Eintracht zusammen- 
stimmen®. So scheinen zwei Auffassungen nebeneinander zu 
stehen: (erstens) die civitas Dei ist die geschichtliche Groéfe der 
katholischen Kirche, (zweitens) die civitas Dei ist die ewige, tiber- 
geschichtliche Gré®e der communio sanctorum, der Pradestinierten. 

Aber so klar ist die Scheidung bei Augustin nicht durch- 
gefiihrt. Die civitas Dei als die unsichtbare Gemeinde der Pra- 
destinierten ist dann doch wieder eine in der Geschichte sichtbare 
GréBe; die transcendente ewige civitas Dei, die vor aller Zeit war 
und nach aller Zeit sein wird, und die dazwischen auf Erden nur 
als eine peregrinans erscheint, soll sich dann wieder erst in der 


(S. 548 , ff. Hoffmann), II 29 (S. 107 ,,ff. Hoffmann): ad quam patriam te invitamus 
et exhortamur, ut eius adiciaris numero civium, cuius quodam modo asylum est vera 
remissio peccatorum. ..... nunc iam caelestem arripe, pro qua minimum laborabis, 
et in ea veraciter semperque regnabis... (S. 108 49 ff.): incomparabiliter superna 
est civitas clarior, ubi victoria veritas, ubi dignitas sanctitas, ubi pax felicitas, ubi vita 
aeternitas. An diesen Worten wird besonders deutlich, wie die civitas Dei himm- 
lisches Gut ist und doch schon jetzt ergriffen werden kann. 


1 de ciy. Dei II 29 s. die vorhergehende Anm.; V 17 (S. 245 3, £. Hoffmann). 

2 de civ. Dei XIV 13 (S. 32 aye Hoffmann). 

3 de civ. Dei XV 16 (S. 95, ff. Hoffmann), XV 17 (S. 96 4, ff. Hoffmann). 

4 de civ. Dei XV 3 (S. 62 4, ff. Hoffmann), XVIII 2 (S. 268 ,,£ Hoffmann). 

5 de civ. Dei XV 18 (S. 98 , ff. Hoffmann); vgl. XVII 10 (S. 239 gff. Hoffmann). 

® Schilderung der eccl. militans: XXII 6 (S. 5934 ff. Hoffmann), XVII 49 
(S. 349 ¢ ff. Hoffmann). 

7X 7 (S. 457 off. Hoffmann); vgl. X 25 (S. 489 », ff. Hoffmann). 

8 ench. XV 56 (S. 36, ff. Scheel). 

® de civ. Dei XVII 14 (S. 245 »; ff. Hoffmann). 
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Geschichte bilden und entwickeln', Damit biegt die zweite Linie 
wieder in die erste zurtick, die Grenzen zwischen der empirischen 
und der unsichtbaren Kirche werden flieBend, ja sie fallen zum 
Teil ganz. Von diesen Voraussetzungen aus kann Augustin seine 
groBe Geschichtsphilosophie entwickeln von dem Ringen der zwei 
civitates, der homines secundum carnem und der homines secundum 
spiritum viventes?: hoc enim universum tempus sive saeculum, in 
quo cedunt morientes succeduntque nascentes, istarum duarum 
civitatum, de quibus disputamus, excursus est®, Aber nicht nur 
von einem Ablauf (excursus), sondern von einem Fortschritt (pro- 
cursus) der civitas Dei auf Erden ist die Rede* — in sieben 
aetates entwickelt sich das Gottesreich von Adams Zeit bis zu 
Christus, mit dem das sechste Zeitalter begann, das noch andauert, 
und auf welches das Ende folgt® — ein langer Weg, auf dem 
die Kirche ihrem Ziele entgegenschreitet, hindurchwandernd 
(peregrinans) zwischen den Verfolgungen der Welt und den 
Tréstungen Gottes®, Die civitas terrena aber hat nur den Sinn, 
»ut civitas Dei etiam suae adversariae comparatione clarescat« ’. 
Die Weltgeschichte bildet nur den dunklen Hintergrund, auf dem 
die Reich-Gottes-Geschichte sich um so heller abhebt; Augustin 
bleibt der Asthet, der die Weltgeschichte als das grofe géttliche 
Kunstwerk betrachtet®. Aber dabei bleibt er doch nicht stehen 
— er weif§ zu stark um den absoluten Gegensatz der beiden 
Machte, die hier im Streite liegen, als da er sich mit der Lésung 
einer allmahlichen Aufzehrung der Macht des Bésen und einer 
allmahlichen Durchdringung der Welt bis zur volligen Herrschaft 


' de civ. Dei XX 17 (S. 466 44 ff. Hoffmann). 
2 de civ. Dei XIV 1 (S. 1 49 ff. Hoffmann); XIV 4 (S. 8, ff. Hoffmann). 
de civ. Dei XV 1 (S. 58 go ff. Hoffmann); vgl. XV 15 (S. 89 96. Hoffmann) ; 
XVII 1 (S. 204 4 S. 205 ff. Hoffmann). 

4 XVIII 51 (S. 353 go ff- Hoffmann). 

5 XXII 30 (S. 669 4, ff.): die 7 aetates: Adam — Sintflut — Abraham — David 
— Exil — Christus — jetzt ist das 6. Zeitalter, dessen Lange unbestimmt ist, und 
darauf folgt der Sabbat Gottes! — Wie dann plétzlich (S. 670 49) noch ein achter 
Tag herauskommt, ist unklar. — XVI 43 (S. 203 , ff. Hoffmann). — Im enchiridion 
rechnet Augustin, ahnlich wie Tyconius, nur vier Stufen der Entwicklung: ante legem 
— sub lege — sub gratia — in pace plena atque perfecta — sic est Dei populus 
ordinatus per intervalla temporum, sic ut Deo placuit, qui in mensura et numero et 


pondere cuncta disposuit. ench. XXXI 118 (S. 73 4 ff. Scheel). Fiir Tyconius vel. 
oben S. 132. 


® de civ. Dei XVIII 51 (S. 353 ao ff- Hoffmann). 
"de civ. Dei XV 8 (S. 72 o£, Hoffmann). 8 Siehe S. 138 Anm. 4. 
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des Gottesgeistes zufrieden geben kénnte. Wohl liegen ihm solche 
Gedanken nicht ganz ferne — die steigende Machtentfaltung der 
katholischen Kirche konnte wohl Anla& dazu geben !, und Augustin 
ist tiberzeugt davon, da die Kirche, auch wenn sie leidet und 
gerade wenn sie leidet, in der Welt die Siegerin ist? — aber 
beherrschend bleibt bei ihm doch immer der dualistische Gedanke, 
daB die beiden civitates in gemeinsamer Geschichte sich bis zum 
Ende der Zeiten entwickeln, dann aber von Gott aus die Schei- 
‘dung und das Gericht tiber sie ergeht zu ewigem Lohn oder 
ewiger Strafe® 


So geht auch bei Augustin die Eschatologie nicht einfach im 
“Gedanken geschichtlicher Entwicklung auf, sondern wird nur 
stark zuriickgedrangt, ahnlich wie bei Tyconius* — tiber ihn geht 
Augustin darin hinaus, da® er zu der staatskirchlichen Entwicklung 
eine positivere Stellung einnimmt. Obgléich er in seinem Buch 
von dem Gegensatz von Staat und Kirche ausgeht und beide wie 
Teufelsreich und Gottesreich gegeniiberstellt®, kann er doch auf 
der anderen Seite den Staat in seinem Wert anerkennen, den er 
fiir die Kirche hat: wo die Siinde noch herrscht, mu’ Herrschaft 
und Knechtschaft sein, und es ist die Aufgabe des Staates, der 
Siinde zu wehren ® — daher hat er auch eine relative Selbstandig- 
-keit gegeniiber der Kirche: die Birger der civitas Dei gehorchen 
in diesem Leben den Gesetzen des Staates, denn er schiitzt sie, 
Staat und Kirche sind miteinander verbunden in dem Ziele, den 
irdischen Frieden zu wahren — so herrscht unter ihnen Eintracht, 
wenn nur in Fragen der Religion der Staat der Kirche Freiheit 
lagt’. Augustin kann sogar mit grofer Kraft das Ideal eines 
christlichen Staats aufstellen, der auf dem Fundament des Glaubens 
‘ruht, in dem das christliche Liebesgebot herrscht und fromme 


1 de civ. Dei XXII 7 (S. 595 32 ff. Hoffmann); vgl. XX 30 (S. 511 , ff. Hoffmann). 

? de civ. Dei XXII 6 (S. 593 4 ff. Hoffmann). 

3 de civ. Dei XVIII 54 (S. 362 2 ff. Hoffmann). 

4 Fiir die Ablésung der Eschatologie durch den Entwicklungsgedanken vgl. de 
civ. Dei XX 5 (S. 433 oo ff- Hoffmann). 

5 Z. B. de civ. Dei XVII 20 (S. 261 4, Hoffmann); XV 2 (S. 61 4, ff. Hoffmann) 
werden in der civitas terrena 2 Formen unterschieden: 1. der irdische Staat in seiner Eigen- 
gesetzlichkeit, 2. der himmlische Staat als peregrinans, in der katholischen Kirche sich 
verkérpernd. Beide sind einander entgegengesetzt wie Natur und Gnade. 

8 ep. 87 , (Goldbacher II 404 9, #f.); vgl.ep. 185 4 (Goldbacher IV S. 17 46 ff.). 

7 de civ. Dei XIX 15¢, 17 (S. 403 ,ff. Hoffmann); vgl. H. Reuter, Augustinische 
Studien, 1887, S. 138 ff. 

Frick, Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens. 10 


146 Il. Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens 

Firsten regieren'. Wenn Augustin dem Staat noch durchaus 
sein Eigenrecht lat, so liegen doch auch bei ihm schon die An- 
sitze zu einer Entwicklung, die aus der Nebeneinanderordnung 
zur UWberordnung der einen tiber die andere Macht, der Kirche 
iiber den Staat, fiihrt, so wenn er das Bild des Theodosius als 
des christlichen Kaisers zeichnet, dessen Stolz es ist, als ein Glied 
der Kirche ihr im Kampf gegen die Unglaubigen zu Diensten 
zu stehen? — diesen Weg ist dann die Papstkirche mit ihren 
Weltmachtanspriichen zu Ende gegangen, in ihr ist die eschato- 
logische. Erwartung der Gottesherrschaft von einem Eingreifen 
Gottes vollends verdrangt durch den Gedanken, da die Kirche 
die Gottesherrschaft herbeifiihrt, indem sie Gott, d. h. sich selbst 
die Welt untertan macht. 


So nahe auch fiir Augustin katholische Kirche und civitas 
Dei aneinander riicken, so sehr er sein Idealbild von der Kirche 
in die Wirklichkeit hineinschaut, letztlich erwartet er die Ver- 
wirklichung der Idee der Kirche erst im Jenseits, erwartet sie 
von dem Eingreifen Gottes, der am Ende der Entwicklung die 
Scheidung und Entscheidung zwischen den beiden civitates herbei- 
fihrt®, Das Bild, das er von den Vorgangen in der Endzeit hat, 
erinnert stark an die Vorstellungen des Tyconius, von denen es 
ja auch bis in die Einzelheiten hinein beeinfluBt ist — eins fehlt 
bei Augustin: die Leidenschaftlichkeit der Naherwartung. Er 
lehnt die Méglichkeit, den Zeitpunkt des Weltendes zu bestimmen, 
ab‘. Die tausend Jahre des Millenniums nimmt er ebensowenig 
wortlich wie Tyconius, von dem er die Deutung auf die letzte 
Geschichtsperiode seit der Auferstehung Christi tibernimmt; die 
tausend Jahre deutet er entweder auf den letzten Teil des sechsten 
Jahrtausends (auf den dann das siebente Zeitalter, der ewige 
Sabbat folgt), eo loquendi modo, quo pars significatur a toto — 
daneben aber besteht die Méglichkeit, da® die Zahl 1000 nur den 
Inbegriff aller Zeitlichkeit im Gegensatz zur Ewigkeit ausdriicken 
soll®, Wahrend dieser Zeit von der ersten Erscheinung Christi 


* ep. 137 37 (Goldbacher III 122 4 ff.), ep. 138 y9 (Goldbacher III 135 sff.), de 
civ. Dei V 19 (S. 253 97 ff- Hoffmann), V 24 (der Fiirstenspiegel), II 19 (S. 86 4, ff. 
Hoffmann): Die Bergpredigt als das ideale Staatsrecht! 

* de civ. Dei V 26 (S. 264 49 ff- Hoffmann). 

8S. oben S. 145, Anm. 3, vgl. ench. XXIX 111, 
de civ. Dei XVIII 52 (S. 356 yy ff. Hoffmann). 
de civ. Dei XX 7 (S. 441, ff. Hoffmann). Bekanntlich hat Augustin in seiner 
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bis zum Weltende ist der Teufel gebunden in den Herzen der 
Gottlosen — nicht so, daf® er tiberhaupt keine Macht mehr gegen 
die Glaubigen hatte, aber er ist gehemmt und darf sich nicht mit 


Seiner ganzen List und Verfihrungskunst gegen sie wenden}, 


Schon ‘gegen den gebundenen Teufel und seine Anfechtungen 
bestehen ist schwer, aber die Zeit der starksten Versuchungen 
kommt fiir die Frommen am Ende dieser Zeit, wenn er noch 


-einmal fir dreieinhalb Jahre frei wird?. Dann wird der Abfall 


zunehmen, aber auch der Glaube wird stark werden, und der 


~Schar der Erwahlten wird der Teufel doch nichts anhaben kénnen, 
“sie werden nur um so herrlicher und ruhmvoller erscheinen, wenn 


sie den starken Feind Gottes tiberwunden haben *. So stehen die 


-universa civitas Dei und die universa civitas diaboli noch einmal 


zum letzten Kampf gegeneinander*. Die einzelnen Stadien der 
Endzeit schildert Augustin ganz im Anschluf& an die Uberlieferung: 


Elias erscheint, um die Juden zum Glauben zu ftthren — nach 


den Verfolgungen des Antichrist kommt Christus zum letzten 
Gericht, die Toten stehen auf zur ewigen Scheidung der Guten 


-und Schlechten, und darauf folgt die Erneuerung der Welt, durch 


den Weltbrand hindurch®. Danh gelangt die civitas Dei zum 


_Ziele ihres Pilgerstandes*®, dann erben, die Gott dazu vorher be- 


stimmt hat, das Reich’, und das Ende wird sein wie der Anfang: 
was durch den Fall der Engel verloren ging, ist nun durch die 
Schar der Prddestinierten wieder ausgeglichen®. Obgleich Gott 
den Verlust mehr als ersetzen, reichlich ausgleichen wird’, bleibt 


-es doch so: wie die Christen auf Erden immer die kleine Schar 


sind !, so werden auch in der Ewigkeit nur wenige errettet! 14 


 friiheren Zeit noch an den alten chiliastischen Vorstellungen, wenn auch in ver- 


geistigter Form, festgehalten (XX 7 S. 430 og ff. Hoffmann). 


1 de civ. Dei XX 714. (S. 442 ff. S. 4434 ff- S. 444 95 ff. Hoffmann). 

2 XX 8 (S. 445 4 ff. Hoffmann) XX 13 (S. 459 q ff. Hoffmann): Die dreieinhalb 
Jahre der letzten Verfolgungszeit gehdren noch zum Millennium — auch in ihnen 
herrschen die Glaubigen noch mit Christus. 

8 XX 8 (S. 447 og ff. Hoffmann). 4 XX 11 (S. 455 9, ff- Hoffmann). 

5 XX 30 (S. 511 y, ff. Hoffmann), XX 14 (S. 461 49 ff. Hoffmann). 

& XVII 3 (S. 207 oo ff. 94 ff. Hoffmann). 7 IX 21 (S. 439 £. Hoffmann). 

8 XXII 1 (S. 583 op ff. Hoffmann), ench. IX 29 (S. 19 9 ff. Scheel), ench. 
XVI 61 (S. 39 i¢f, Scheel). 

9 ench. IX 29 (S. 19 go ff. Scheel). 

10 de civ. Dei XVI 21 (S. 162 ,, f¢ Hoffmann). 


11 de civ. Dei XXI 12 (S. 541 49 ff- Hoffmann). 
/ 1o* 
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Nur wenige erlést Gottes Gnade aus der massa perditionis, und 
immer wird ihnen das Los der Verdammten vor Augen stehen, 
damit sie niemals vergessen, wieviel Dank sie ihrem Erléser 
schulden! (das ist doch eine edlere Wendung des Gedankens als 
bei Cyprian und Lactanz, die sich das Gliick der Seligert erhéht 
denken durch den standigen Anblick des Ungliicks ihrer Briider) ®. 
Wahrend in der Darstellung des Zieles der Welt und der 
Kirche mehr die geschichtliche Betrachtung im Vordergrunde 
steht, gehen die eschatologischen Vorstellungen naher auf die 
Vollendung der einzelnen Menschen ein. Das Lebensideal Augu- 
stins ist trotz der Bejahung der Aufgaben, welche die Kirche in 
der Welt hat, noch wesentlich weltfliichtig — dieses ganze Leben 
ist eine Strafe, eine Kette von Versuchungen, und nur zu ertragen 
im Blick auf das Erbe, das uns verheiBen ist — »quis autem non 
exhorreat et mori eligat, si ei proponatur aut mors perpetienda 
aut rursus infantia?<«* Dies Leben ist Kampfeszeit und steht 
unter dem Zeichen des »Noch-nicht«* — unser Sieg und unser 
Glick liegt in der Zukunft. Deshalb sollen wir aber die Leiden 
dieser Welt nicht flichen, sie sind Zuchtmittel Gottes, mit denen 
er uns zur humilitas erziehen will®, und durch Geduld im Leiden 
k6nnen wir uns einen guten Platz im Himmel erwerben ®: Tolerare 
Christi famuli iubentur... etiam pessimam, si ita necesse est, 
flagitiosissimamque rem publicam, et in illa angelorum quadam 
sanctissima atque augustissima curia caelestique re publica, ubi 
Dei voluntas lex est, clarissimum sibi locum etiam ista comparare 
tolerantia. Die Eschatologie wird beherrscht durch den Lohn- 
gedanken — wohl ist all unser Tun Wirkung der Gnade, aber 
Gottes Gnade rechnet uns doch dies Tun zur Seligkeit an, und 
nicht das kleinste Werk wird unvergolten bleiben’. So gibt es 
eine groke Mannigfaltigkeit von Lohnstufen im Jenseits, und schon 
im Zwischenzustand, der nach dem Tode eintritt, finden sich diese 
Unterschiede: Tempus autem quod inter hominis mortem et ultimam 


* de civ. Dei XXII 30 (S. 668 4, ff. Hoffmann); vgl. ench. XXIV 94 (S. 58 gf, Scheel.) 

2 Siehe oben S. 125 Anm. 3, 126 Anm. 6. 

* de civ. Dei XXI 14 (S. 544 yo ff. Hoffmann, vgl. S. 544 5), XXI 15 (S545 \ 9) fk 
Hoffmann). 

* de civ. Dei XIX 4 (S. 376 4g ff. Hoffmann). 

® de civ. Dei I 24 (S. 44 43 ff. Hoffmann). 

® de civ. Dei II 19 (S. 86 9. ff. Hoffmann). 

" de civ. Dei XXII 30 (S. 669 , ff. Hoffmann), I 13 (S. 26 4, ff. Hoffmann), ench. 
XXVII 107 (S. 67 5 Scheel), ench. XXIX 110 (S. 68 95 ff. Scheel). 
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resurrectionem interpositum est, animas abditis receptaculis continet, 
sicut unaquaque digna est vel requie, vel aerumna, pro eo quod 
Sortita est in carne cum viveret'. Die Unglaubigen kommen in 
den Infernus’, die Glaubigen, die aber noch mit Sinden befleckt 
sind, miissen hindurch durch das F egfeuer, die purgatoria tormenta 
— das ist die letzte Moglichkeit, der ewigen Verdammnis zu ent- 
gehen*® — ausdriicklich wendet sich Augustin gegen die Auf- 
fassung des Origenes von dem voriibergehenden Charakter der 
Hollenstrafen und unterscheidet deutlich zwischen den zeitlichen 
Strafen des Fegfeuers und der ewigen Verdammnis‘. Und es 
liegt ihm besonders daran, da die Aussicht auf die Rettung durchs 
Fegfeuer die Christen nicht in diesem Leben sicher und lassig 
mache. Denen, die es hier an der tatigen Bue haben fehlen 
lassen, wird auch das Fegfeuer keine Rettung mehr bringen®. 
Nach dem Zwischenzustand folgt die Auferstehung der Toten und 
das letzte Gericht, die endgiiltige Scheidung zu ewigem Lohn und 
ewiger Strafe. (Augustin weif§ auch von einer zweifachen Toten- 
auferstehung, aber er hat den Gedanken wie Tyconius dahin ge- 
wandelt, daB er die erste Auferstehung mit der Taufe und Wieder- 
geburt gleichsetzt, die zweite allgemeine Totenauferstehung folgt 
dann am Ende der Tage*®. Merkwiirdig ist die Vorstellung, daB 
alle Menschen, ob sie als Kinder oder im Greisenalter gestorben 
sind, bei der Auferstehung in der Gestalt der vollen Jugendkraft 
erscheinen werden’. Die Strafe der Verdammten besteht darin, 
dafB sie ewig von Gott geschieden sind, und das ist furchtbarer 
als die schwersten und langsten zeitlichen Folterqualen®. Der 
‘Lohn aber der Frommen ist die felicitas in regno caelorum’, Ruhe 
und ewiger Frieden im Anschauen Gottes, der ewigen Schénheit ** 


1 ench. XXIX 109 (S. 68 y3/f. Scheel). ? de civ. Dei XX 15 (S. 463 gg ff. Hoffmann). 

8 de civ. Dei XXI 13 (S. 543 y7 ff. Hoffmann), XXI 16 (S. 548 gff. Hoffmann), 
vgl. auch XXI 24 (S. 563 49 f. Hoffmann). 

dev civ. Dei XX 17. 5 ench. XVIII 69 (S. 45 q ff. Scheel). 

6 de civ. Dei XX 6 (S. 438 y¢ ff. Hoffmann), vgl. auch den verwandten Gedanken 
XV 19 (S. 99 93 ff. Hoffmann), wo er von einer zweifachen dedicatio spricht, die in 
Enochs Entriickung vorgebildet ist, die eine ist in Christi Auferstehung geschehen, die 
zweite erfolgt in seiner Wiederkunft. 

7 de civ. Dei XXII 20 (S. 633 ,, ff- Hoffmann). 

8 ench. XXIX 112 (S.70 4, ff. Scheel). 9 de civ. Dei V 21 (S. 256 ¢ f, Hoffmann). 

10 de civ. Dei VII 31 (S. 347 ig ff- Hoffmann), vgl. IX 22 (S. 440 ast. Hoffmann), 
vgl. XXII 1 (S. 582 ,, ff. Hoffmann), XXII 29 (S. 658 , ff. 664 4 ff. Hoffmann), XIX 11 
(S. 389 99 ff. Hoffmann). 
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In der Gestaltung der Hoffnung spiegelt sich das Lebensideal 
die Uberordnung des beschaulichen iiber das tatige Leben — im 
Reiche Gottes gibt es weder Kampf noch Pflichten mehr, sondern 
da leben wir in der pax caelestis civitatis als eine ordinatissima 
et concordissima societas fruendi Deo et invicem in Deo}, und 
unsere einzige Arbeit wird sein, daB wir Gott loben und seine 
Schonheit preisen?. So erscheint am Ende die civitas Dei als 
ein groer ordo, in dem jedem nach Wiirde und Verdienst sein 
Platz zugeteilt ist, und alle in neidloser Eintracht zusammen 
wohnen °. ») 

Verwendet Augustin den Ausdruck regnum Dei in der 
Hauptsache fiir die eben beschriebene himmlische Seligkeit, so 
riickt der Begriff doch anderseits so nahe mit dem der civitas 
Dei zusammen, da® er beide als Wechselbegriffe gebrauchen 
kann‘. Bei der eschatologischen Verwendung tritt neben dem 
Gedanken, da das Reich Erbe und Lohn, also das ewige Gut 
ist, der andere stark in den Vordergrund, daf es die Gemeinde 
der Vollendeten umschliefSt, also mit der himmlischen civitas Dei 
zusammenfallt — aber auch die empirische katholische Kirche 
kann regnum caelorum genannt werden: Alio modo igitur in- 
tellegendum est regnum caelorum, ubi ambo sunt, et ille scilicet 
qui solvit quod docet, et ille qui facit; sed ille minimus, ille magnus: 
alio modo autem regnum caelorum dicitur, quo non intrat nisi ille 
qui facit. Ac per hoc ubi utrumque genus est, ecclesia est, qualis 
nunc est; ubi autem illud solum erit, ecclesia est, qualis tunc erit, 
quando malus in ea non erit. Ergo et nunc ecclesia regnum 
Christi est regnumque caelorum®. Wenn wir in der Kirche sagen 
kénnen, wir sind im Reich Gottes, so wird es von den Vollendeten 
einmal hei®Ben kénnen: sie sind das Reich (postremo regnant cum 
illo, qui eo modo sunt in regno eius, ut sint etiam ipsi regnum 


* de civ. Dei XIX 13 (S. 3954s ff. Hoffmann), XXII 23 (S. 641 ie if. Hoffmann) 

* de civ. Dei XXII 30 (S. 664 ,yff. Hoffmann). 

®* de civ. Dei XXII 30 (S. 666 gff. Hoffmann). 

‘ de civ. Dei XVII 1 (S. 205 ,, Hoffmann): de Christo regnoque caelorum, quae 
civitas Dei est. 

® de civ. Dei XX 9(S. 449 97 ff. Hoffmann) zu Mt 5 ,, — auch Mt 13 5 (padytendet 
tH Bastheta thy odbpavdy) S. 449 off. Hoffmann und Mt 13 39 ff-, das Gleichnis vor 
Unkraut im Weizen, werden als Beleg fiir die Gegenwart des Reichs in der Kirche an 
gefiihrt, »Er wird aus seinem Reich alle Argernisse sammeln« d. h. de isto erge 
regno cius, quod est hic ecclesia, colligentur (S. 449 ,, ¢, Hoffmann), vgl. auch der 
Anfang des cap. IX (S. 448 a,ff. Hoffmann). 
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eius)', Augustin scheint hier einen Gedanken des Evangeliums 
wieder aufzunehmen — auch fiir Jesus war die Bactheta tod Seod 
nicht nur zuktnftiges Gut, sondern gegenwartige Wirklichkeit. 
Und doch sind die beiden Gedanken eben durch die Geschichte 
von 4oo Jahren getrennt: wenn Jesus von der Gegenwart des 
Reichs spricht, dann handelt es sich um ein Hereinbrechen der 
Ewigkeit in die Zeit, um eine schépferische Tat Gottes, mit der 
er in den Weltlauf eingreift und ein Neues schafft, Augustin aber 
‘denkt an eine allmahliche Durchdringung der Welt mit dem Geiste 
Gottes — die Gottesherrschaft mu& sich auf’ Erden durchsetzen, 
das ist die Aufgabe und das Werk der Kirche. Die Kirche meint 
die Welt durchdringen und Gott untertan machen zu kénnen — 
anstatt dessen dringt der Geist der Welt in sie ein und macht 
sie sich untertan. Augustin hat, ohne das zu wollen, der Kirche 
auf ihrem Wege Vorschub geleistet. Seine Anschauung von der 
Kirche als der communio sanctorum setzt sich nicht durch; was 
fortwirkt, ist die Gleichsetzung der hierarchischen Heilsanstalt mit 
der civitas Dei auf Erden. Augustins Gedanken von der Voll- 
endung der Kirche in der Endzeit treten vollends zuriick — wo 
die Kirche herrscht, herrscht Christus, damit ist die Kirche 
wesentlich vollendet, nur noch extensiv kann sie sich entwickeln. 
»Die ecclesia triumphans steht wohl noch einer ecclesia militans 
gegeniiber, aber diese letztere sucht nicht mehr ein gemeinsam 
zu erreichendes Ziel, sondern sie ist nur-eine Gemeinschaft von 
solchen, welche einzeln dies Ziel der Vollendung suchen.«? Die 
eschatologischen Vorstellungen beschranken sich darauf, dem Lose 
der einzelnen Menschen nachzugehen — das Gottesreich ist nicht 
mehr die Neuordnung der Dinge am Ende der Geschichte, sondern 
das Jenseits, in das die einzelnen nach dem Tode eingehen. 

| Augustin hat eine im Evangelium wurzelnde Frémmig- 
keit, die um den ganzen Ernst der Siinde und um die ganze Gréfe 
der Gnade Gottes wei’, mit der katholischen Verdienstlehre und 
Werkgerechtigkeit, den urchristlichen Begriff der Kirche als der 
Gemeinde der Auserwahlten Gottes mit dem katholischen Ge- 
danken der Hierarchie und der Sakramentskirche, eine lebendige 
eschatologische Erwartung mit dem Glauben an die Macht der 


1 de ciy. Dei XX 9 (S. 450,, £, Hoffmann). 

2 H. Schmidt, Die eschatologischen Lehrstiicke in ihrer Bedeutung fiir die ge- 
samte Dogmatik und das kirchliche Leben (Jahrbiicher fiir deutsche Theologie XII, 
1868, S. 577 ff.) S. 599. 
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geschichtlichen Entwicklung zu vereinen gesucht, und in seiner 
starken religidsen Persénlichkeit haben sich die Widerspriiche 
geeint. In der Folgezeit aber setzen sich die katholischen Ideen 
durch, wahrend an die andere Seite nur die Opposition immer 
wieder anknipft — in dem Sinne hat sich auch Luther auf ihn 
berufen. Es ist Augustins tragisches Schicksal, da er, was Paulus 
ihm vermittelt hat, nicht in seiner ganzen Einseitigkeit und Ab- 
solutheit hingestellt hat, sondern zwischen Gegensatzlichem zu 
vermitteln suchte und so gerade zum Wegbereiter des Papsttums 
geworden ist. 


Ergebnis. 

Mit der Gleichsetzung von Gottesreich und Kirche bei Augu- 
stin ist die Entwicklung des Reich-Gottes-Begriffs grundsatzlich 
zu ihrem Abschlu8 gelangt — die folgenden Jahrhunderte bringen 
die praktische Auswirkung dieser Gleichsetzung. 

Zum Schluf% legen wir uns noch einmal die Frage vor: wie 
weit ist der Begriff des Reiches Gottes in dieser Entwicklung 
von vier Jahrhunderten von Bedeutung gewesen, und inwieweit 
wirken die religidsen Krafte, die in der Reichspredigt Jesu lebendig 
sind, in der Folgezeit nach? 

Die Anwendung des Begriffs bleibt — aufs Ganze ge- 
sehen — von Anfang an auf die Eschatologie beschrankt. Im 
II Jh. ist die urchristliche Erwartung des nahen Endes, die Hoff- 
nung auf das baldige Kommen des Herrn und das Gericht noch 
lange in den Gemeinden lebendig, zugleich aber bleiben auch 
diese Gedanken von dem ProzeB der Umgestaltung, die das Christen- 
tum in der hellenistischen Welt erfahrt, nicht unbertihrt. Die 
biblische Formel der BaotAeta tod %e05 erhalt ihre inhaltliche Be- 
stimmung durch Ausdriicke wie Coy atdyioc, ddavacta, &pdapsta. Die 
naturhafte Fassung des Gottesbegriffs, die das Moment der schaf- 
fenden Persénlichkeit zuriicktreten l48t hinter der Betonung der 
Transcendenz und Unnahbarkeit Gottes, gibt auch der Gestaltung 
der Hoffnung ein neues Geprage: sie beschaftigt sich mit dem 
Lose des einzelnen mehr als mit der Vollendung der Gottesherr- 
schaft. Neben dem Einfluf& griechischen Denkens wirkt hierzu 
mit, dafi die gespannte Erwartung auf das nahe Ende ja not- 
wendig nachlassen muf, je linger das Ende auf sich warten 1aBt. 
Wahrend in der griechischen Kirche die Endzeitserwartung in 
der mystischen Einigung des Gnostikers mit seinem Gott vorweg- 
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genommen wird, mu sie in der abendlandischen Kirche dem 
' Glauben an die geschichtliche Entwicklung, die aktive Verwirk- 
lichung des Gottesreichs auf Erden weichen. 

Wir konnen diese Entwicklung nicht einfach als Abfall von 
den NTlichen. Urspriingen aburteilen. Sie ist nicht nur unter den 
' heterogenen Einfliissen des hellenistischen Judentums so verlaufen 
— so stark auch diese eingewirkt haben. Es ist eine nattirliche 
_ Entwicklung, daB mit der Wandlung der Kirche aus der urchrist- 
~ lichen communio sanctorum, der kleinen Schar der Christusbekenner, 
in eine Missionskirche und schlieBlich in eine Volks- und Staats- 
kirche radikale Veranderungen auf dem Gebiet des gesamten 
_kirchlichen Lebens verbunden sind. Gewif ist es ein Riickfall 
in judischen Nomismus, wenn die Ethik wieder vom Lohn- und 
Verdienstgedanken beherrscht wird — aber da die Frage der 
Siindenvergebung und der Heiligung eine andere Antwort heischt, 
wenn der Christ in die Kirche hineingeboren wird, als wenn sein 
Christenstand auf persdnlicher Erfahrung und Entscheidung be- 
ruht, ist selbstverstandlich. Die Kirche steht als Volkskirche vor 
neuen Aufgaben: sie ist nicht nur Bekenntnisgemeinschaft, sondern 
‘Erziehungsanstalt — und diese Aufgabe hat die katholische Kirche 
ernsthaft in Angriff genommen. Man kann auch nicht sagen, da 
sie dabei das Wesen der Reichsbotschaft Jesu, das Evangelium 
von der Majestat und Gnade Gottes, verloren hatte — zu allen 
Zeiten ist es in der Kirche lebendig gewesen, freilich nicht immer 
in gleicher Starke. Wir haben gesehen, wie es im II Jh. tiber 
_ der apologetischen Aufgabe zuriicktritt, wie es aber um die Wende 
des II zum III Jh. zu neuem Leben erwacht, vermittelt durch 
eine stérkere Vertiefung in die Schrift. Und auch in der Folge- 
zeit war es stets eine eingehende Beschaftigung mit der Schrift, 
die zu vertieftem Verstandnis des Evangeliums fihrte. Freilich 
wird es gerade bei der Betrachtung der Auswirkungen eines 
NTlichen Begriffs in der Kirchengeschichte deutlich sichtbar, 
daB das Evangelium in seinem tiefsten Wesen niemals Sache der 
Masse ist, ebensowenig aber etwas, was nur einer hdheren Stufe 
von Menschen zuganglich ware, d. h. da® weder eine »katholische 
Kirche« noch eine Schar von »Gnostikern« je Gemeinde Gottes 
sein kann, da® aber in dieser Kirche und unter diesen Gnostikern 
sich zu allen Zeiten Menschen finden, die erschrocken sind in 
ihrem Gewissen vor der Hoheit und Heiligkeit Gottes, die seine 
Vergebung erfahren und in der Gebundenheit an ihn die Freiheit 
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der Gotteskindschaft erlangt haben — Menschen, die leben unter 
der Herrschaft Gottes, und die warten auf eine Zeit, da diese 
Herrschaft vollkommen hereinbricht. In dieser Beziehung gibt 
es keine Entwicklung in der Auswirkung der Reichsbotschaft 
Jesu — diese Menschen mégen der eine mehr die mystische, der 
andere mehr die ethische Seite in ihrem Gotteserlebnis betonen, 
sie mégen Philosophen oder Ménche oder Kirchenmanner sein — 
eins sind sie alle darin, da& sie unmittelbar aus der Schrift ge- 
schopft haben, und daf® sie darin persénlich von Gott gefa®t sind, 
so da& trotz allen fremden, umwandelnden Einflissen, die sich 
auch in ihren Anschauungen geltend machen, die alten Antriebe 
der Reichsbotschaft Jesu bei ihnen lebendig wirksam sind. Ge- 
eint sind sie freilich niemals als sichtbare Kirche, wohl aber als 
Glieder der ecclesia invisibilis, die sich, weil jeder an Gott ge- 
bunden, auch einander verbunden wissen. In der Geschichte der 
sichtbaren Kirche aber bedeutet ihr Auftreten »immer eine Re- 
formation, ein Sich-durchsetzen des Evangeliums gegenitiber einer 
minderwertigen Frémmigkeit, ein Wegraumen oder wenigstens 
Zuriickschieben tiberkommenen Schutts. Solche Reformationen 
bilden die eigentlichen Knotenpunkte der Entwicklung« 4. 


Trotz dem weitgehenden Verstandnis fiir die geschichtlichen 
Notwendigkeiten, die zur Bildung der katholischen Kirche fihrten, 
miissen wir in dieser Entwicklung doch zugleich das betonen, 
worin sich der Abfall vom Evangelium, die Verzerrungen der ur- 
springlichen Anschauung zeigen. An zwei Punkten wird uns 
dieser Abfall besonders deutlich: 1. in der Verdinglichung der 
Gnade. Aus dem persénlichen Rechtfertigungserlebnis ist eine 
sakramentale Handlung, eine EingieBung physisch-hyperphysischer 
Krafte und damit ein volkskirchlicher Akt geworden. 2. Damit 
hangt zusammen, dai die Kirche sich nicht mit der Aufgabe be- 
gnigt hat, Erziehungsanstalt zu sein, die das Ziel hat, sich selbst 
iiberfliissig zu machen, weil sie christliche Persénlichkeiten schaffen 
will, deren Einheit nicht in der Zugehorigkeit zu der Kirche als 
Anstalt, sondern in der persénlichen Beziehung jedes einzelnen 
zu Gott begriindet ist. Die Kirche macht den Anspruch, Heils- 
mittler zu sein, und maft sich damit »ewige« Bedeutung an und 
macht sich zum Ziel der Entwicklung — ecclesia visibilis und in- 


* K. Holl, Urchristentum und Religionsgeschichte, Studien des apolog. Seminars 
Heft 10, 1925, S. 46 = Ges. Aufsitze II, S. 31. 


Ergebnis 156 
_visibilis, Kirche und Gottesreich riicken ganz nahe zusammen, ja 
gehen ineinander auf. 

Augustin hat die Spannungen zwischen der Gnadenlehre des 
Paulus und der Sakramentslehre der katholischen Kirche, zwischen 
der Auffassung der Kirche als communio sanctorum und der 
-katholischen Anschauung von der Bedeutung der Hierarchie er- 
kannt. Aber er hat versucht, zwischen den Gegensatzen zu ver- 
-mitteln, und damit gerade der katholischen Linie zum Siege ver- 
-holfen. Erst Luther hat das Entweder-Oder in seiner ganzen 
Schwere erfaBt und die Botschaft des Evangeliums in ihrer Ab- 
_solutheit von neuem verkiindet. So ist seine Tat unter den vielen 
-Reformationen, die sich als ein roter Faden durch die Kirchen- 
geschichte ziehen, die Reformation geworden. Auch auf sie ist 
eine Entwicklung gefolgt, die das Absolute von neuvem relativierte 
und in der Welt einzubiirgern suchte, — diese Entwicklungen 
sind notwendig, niemals wird das Reich Gottes auf Erden Wirk- 
lichkeit, niemals wird sich die Welt in dies Gottesreich »hinein- 
entwickeln«, zu allen Zeiten wird es Theologie und Kirche geben, 
in der neben dem Evangelium fremde Anschauungen und Krafte 
swirksam sind, zu allen Zeiten aber gibt es auch die Menschen, 
die als ein Salz in dieser Kirche und dieser Theologie wirken, 
weil sie an dem Reich Anteil haben und deshalb Zeugen des 
-kommenden Reichs sind. Der Blick auf diese Menschen gibt 
das Recht zu der Uberzeugung, daf dié treibenden und tragen- 
den Krdafte in der Geschichte der Kirche letztlich doch im Evan- 
- gelium liegen: »Es ist doch das Himmelreich gewesen, das auch 
die Kirchengeschichte gemacht hat, es ist doch der Kifer um 
Christus gewesen< 1. 


1 Ragaz, Der Kampf um das Reich Gottes in Blumhardt, Vater und Sohn (Rot- 
apfel-Verlag, Ziirich), S. 227. 
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